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Presentación 


El departamento de Tarija vive procesos acelerados de cambio. La alta presencia de 
migrantes; los caminos de la interculturalidad; la decisión de los campesinos por pre- 
servar sus conocimientos frente al avasallamiento de la “modernidad”; la presencia de 
las transnacionales y la contaminación del medioambiente; la lucha por la tierra....la 
vulnerabilidad de los grupos indígenas. 

Seis investigaciones apoyadas por el Programa de Investigación Estratégica en Bo- 
livia (PIEB), en el marco de su Convocatoria Regional Tarija, abordan estos temas con 
amplitud. Y lo hacen a partir del trabajo de investigadores de la región comprometidos 
con el desarrollo local y con la necesidad de brindar conocimientos para entender me- 
JOr estos procesos. 

Las investigaciones cubren una gran parte de los temas identificados por diferen- 
tes actores de la región como prioridades de investigación en Tarija. La consulta de ne- 
cesidades de investigación se realizó el 2000; el proceso continuó con el lanzamiento 
de la Convocatoria Regional Tarija, en el marco de los concursos impulsados por el PIEB 
a favor del fortalecimiento de las capacidades locales de investigación. Se siguió con la 
elección de los ganadores del concurso entre 28 proyectos; el desarrollo de las investi- 
gaciones y la socialización de sus principales hallazgos. 

La Convocatoria Regional Tarija llegó a buen puerto gracias al apoyo de tres ins- 
tituciones, contrapartes del PIEB en la región: Dirección de Investigación Científica y 
Tecnológica (DICYT) de la Universidad Juan Misael Saracho; el Centro Eclesial de Do- 
cumentación (CED) y el Centro de Estudios Regionales para el Desarrollo de Tarija 
(CER-DET). Fue importante, también, la contribución de la Casa de la Cultura de 


Tarija, institución que leyó con atención los objetivos de este concurso y creó puen- 
tes de encuentro con instancias involucradas en los temas trabajados, a favor del uso 
de los resultados. 

Ahora la Convocatoria Tarija se cierra con la presentación de las seis investigacio- 
nes publicadas: Tarija en los imaginarios urbanos e Interculturalidad entre chapacos, 
quechuas, aymaras y cambas en Tarija dan luces sobre transiormaciones en la urbe 
tarijeña. La trashumancia ganadera en Tarija, se acerca al área rural y a prácticas de 
desarrollo campesino. El Chaco y la serranía de Aguaragúe, fueron los escenarios de La 
lucha por la tierra en el Gran Chaco tarijeño, Estrategias de sobrevivencia entre los 
Tapietes del Gran Chaco y Contaminación del agua e impactos por actividad 
hidrocarburífera en Aguaragúe. 

Las investigaciones citadas constituyen insumos valiosos para el trabajo y reflexión 
de los actores políticos y sociales interesados en el desarrollo de Tarija a partir del co- 
nocimiento científico. Esperamos que sean el referente de futuras investigaciones so- 
bre la región. El PIEB estará atento al camino que cada una de ellas siga, y, de igual forma, 
a los nuevos emprendimientos de sus autores, cuya contribución se suma a la de otros 
investigadores a los que el PIEB ha apoyado a través de sus convocatorias regionales en 
Beni, Potosí, Oruro, Santa Cruz y, recientemente, Chuquisaca. 


Godofredo Sandoval 
Director Ejecutivo del PIEB 


Prólogo 


Definir interculturalidad es una tarea bastante compleja. De hecho, hay muchos 
acercamientos teóricos al tema, determinados por las diversas posturas epistemológicas 
de los que abordan la tarea. Intentando rescatar las más relevantes, la interculturalidad 
puede considerarse como aquellos procesos de contacto entre las diversas identidades cul- 
turales que encierran en sí lo étnico, lo genérico, la pertenencia de clase, generación, etc. 
y que van produciendo interrelaciones consideradas como mestizaje cultural, producto 
de la aculturación, transculturación y sincretismo, e inclusive de culturas que al mezclarse 
no intercambian identidades ni construyen valores y hechos culturales compartidos. 

Desde la óptica de lo étnico, muy en boga en los últimos tiempos, se considera la 
etnicidad como la pertenencia a determinados grupos humanos que mantienen estruc- 
turas históricas y culturales, además de las particularidades físicas (como referentes más 
para los otros que para los propios), y fronteras de diverso tipo: físicas, culturales, ideo- 
lógicas, sociales. Una suerte de herencias culturales que se transmiten de generación 
en generación, que tienen continuidad histórica y significados valóricos, emotivos, mo- 
rales y cotidianos, expresada en una acción social significativa. En ese proceso se cons- 
truyen paralelamente las identidades étnicas y las relaciones interétnicas, expresadas 
en la constitución a través de la selección y rotulación del ser. Ser “x” significa no ser 
“y”, y reconocer además la diferencia y similitud de lo que es el (la) otro (a) y de lo que 
soy (somos). Se puede construir y/o reconocer la identidad por la “otredad”. En la 
interacción interétnica se dan presiones de cambios constantes, pero su continuidad no 
sería amenazada si las transformaciones le permiten mantener la diferencia del noso- 
tros con los otros. 
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Los procesos que vive el departamento de Tarija, desde su fundación, han sido 
procesos de asentamiento, de interetnicidad, de combinación de los originarios con los 
siempre inmigrantes. Durante la colonia y en los tiempos posteriores a ella, la cultura 
inmigrante era la dominante, porque traía consigo lo más adelantado de la sociedad hasta 
ese momento (economía, tecnología, organización social, cultural, etc.), y porque se hizo 
cargo del poder del Estado. Así, lo indígena fue desvalorizado, a tal punto que muchos 
elementos idiomáticos quedaron sólo para los registros geográficos en los mapas. Ante- 
riormente a la colonia, también hubo procesos de mestizaje, de interetnicidad entre las 
diversas culturas prehispánicas. En la actualidad, la interetnicidad se da al revés: los 
inmigrantes pertenecen a la cultura dominada, a lo “otro”, a lo que no es “mío” o “nues- 
tro”. Uno de los rasgos del etnocentrismo es considerar que la historia empieza y 
acaba con uno mismo. 

Cuando la relación entre grupos originarios de elite y los grupos mestizos O indí- 
genas, en este caso cultura “originaria” vs. cultura de migrantes es vertical, el manejo y 
control del poder del Estado y de las instituciones se convierte en un hecho privativo 
del dominante. En el caso del departamento de Tarija, los actuales “originarios” fueron 
producto de otra inmigración anterior (españoles en la colonia y posteriormente súbdi- 
tos italianos, alemanes, sirio-libaneses, judíos, etc.) que se mezclaron con nativos (estos 
fueron chichas, tomatas, churumatas, pues no hubo mestizaje con tobas, chorotes, 
matacos o chiriguanos sino hasta después de la guerra del Chaco). Las primeras Cultu- 
ras nativas que entraron en contacto con los primeros conquistadores estaban en con- 
diciones de desventaja, porque los mecanismos de intercambio de lo dominante y lo 
dominado permitieron la pérdida paulatina de la identidad (como prueba está el hecho 
que los españoles prohibieron el uso de idiomas nativos), y la asimilación por la fuerza 
de nuevos valores y significados (valóricos, emotivos, morales); aquí no se dio la 
transculturación o asimilación de doble vía, sino la aculturación (pérdida de valores e 
identidades en esa relación asimétrica). 

La historia contemporánea de migraciones, pone este examen en el tapete de dis- 
cusión, pero volcado de pies arriba. Ahora, son los inmigrantes quienes traen consigo 
el recuerdo del pasado, lo indígena en el sentido de las culturas ancestrales de América 


No existen culturas “originarias” en realidad, porque siempre hay un componente de mestizaje, de hi- 
bridación anterior. 
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previas a la colonia. Aymaras y quechuas, que tampoco son ya “puros”, sino que cargan 
las identidades mestizadas de lo originario y lo occidental. Aymaras y quechuas son me- 
tidos por el imaginario colectivo local en una sola bolsa, como una única identidad, así 
como para los españoles de la colonia el “indio” era uno solo. 

Este trabajo de investigación nos muestra un importante intento por desentrañar 
esas dos realidades diferentes, aunque compartan elementos culturales similares. Lo 
“andino” es tipificado en Tarija como lo indígena, como lo “otro”, como lo diferente a 
lo “nuestro”, lo que no “soy”. Aunque se compartan prácticas culturales comunes 
ancestralmente (la ch'alla que se da hasta en el norte argentino, el corte de pelo o 
rutuchi, etc.), éstas no son reconocidas como propias porque vienen del “otro”, del in- 
migrante. Hay una suerte de desvalorización de lo que trae el inmigrante. Y sobre todo, 
como mencionan las investigadoras, porque lo otro tiene un contenido de clase funda- 
mental. Así como la asimilación de los inmigrantes de la elite es más fácil en sus pro- 
pios estamentos, se ha construido un criterio peyorativo del inmigrante, pues se piensa 
que junto con él viene la pobreza, la delincuencia, la conciencia de clase, la beligerancia 
política, las costumbres de “indios”, etc. 

Los discursos de la elite regional son fundamentalistas, dado que todos los males 
de su situación de postergación y atraso son achacados legítimamente al eje central, y 
los inmigrantes andinos son representantes simbólicos y de facto de ese poder centrali- 
zado. Sin darse cuenta que los inmigrantes son también los excluidos históricamente 
del Estado y de los diversos modelos de desarrollo, por eso su condición de migrantes, 
por eso se mueven geográficamente en busca de mejores condiciones de vida y de su- 
pervivencia, como nos demuestra la presente investigación. 

La construcción de la etnicidad y lo étnico es un fenómeno que se da desde que 
el ser humano habita en el mundo como tal. Lo étnico se refiere a las culturas compar 
tidas por determinados grupos humanos que en su vida cotidiana desarrollan elemen- 
tos materiales y simbólicos que les permite desarrollarse como colectividades; estos 
elementos son reconocidos por los antropólogos como: el lenguaje, o más propiamen- 
te la lengua, las costumbres, las vestimentas, las ceremonias. Pero no sólo eso, también 
los grupos humanos comparten representaciones y símbolos sobre la vida, sobre la so- 
ciedad, sobre los individuos que componen la sociedad; comparten representaciones 
como el patrimonio cultural, los compromisos, las responsabilidades, intersubjetividades 
y memoria histórica. 
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Entonces, no sólo lo indígena tiene etnicidad, sino que es una categoría social que 
incorpora a todo grupo humano social: es étnico lo indígena y lo blanco y también lo 
mestizo. Pero, por otra parte, hablar de lo indígena en términos culturales y raciales es 
una arbitrariedad, porque así como no hay razas puras, tampoco hay culturas puras, por 
más que así lo planteen las elites dominantes que se resisten al mestizaje cultural, 
¿porque quizás en ello ven perder su hegemonía? 

Otro concepto fundamental es el de las implicancias del cruce entre género, raza 
(más que diferencias biológicas o fenotípicas, como construcciones socio-políticas que 
diferencian a unos grupos de otros, a unas culturas de las otras) y clase, como diferen- 
cias construidas históricamente y que cambian de región en región y de época en épo- 
ca. Aunque son construcciones sociales, estas desigualdades han tendido a ser tipificadas 
como naturales, tipificación que viene desde los (as) que manejan el poder, por tanto 
son categorías con contenidos ideológicos y políticos. 

Las tres son entradas diferentes, son tres variables que se entrecruzan como para 
formar un pastel y donde se hornean (construyen) las diferencias. Como ocurre con las 
masas cocidas, es difícil separar los ingredientes, y creo que no es necesario establecer 
quién determina a quién, porque también esas interrelaciones subordinadas son histó- 
ricas: habrán momentos que unas son más fuertes que las Otras, pero eso varía en el 
tiempo y en el espacio. Género, clase y “raza” se entrecruzan en la reproducción de la 
sociedad de clases como consecuencia de las contradicciones inherentes a ella. Por tan- 
to, no es lo mismo decir “lo aymara” que “lo paceño” o “lo orureño”, puesto que esto 
último esconde una construcción urbana de lo cultural, aunque sea sobre bases de lo 
aymara. Lo urbano tiene elementos culturales de lo occidental, de lo ideológico de una 
elite globalizada. 

Los testimonios recogidos nítidamente por las investigadoras nos muestran esa 
realidad heterogénea y diversa, que tipifica una situación en proceso. Las inmigraciones 
masivas son muy recientes, no han completado una generación (en términos sociológi- 
cos), por tanto los procesos de interetnicidad o interculturación también son iniciales y 
rudimentarios. Por eso es que, al hacer un corte sincrónico en la evolución, encontra- 
mos limitadas redes de interconexión cultural, y más bien muestras más variadas de ex- 
clusión, negación y conflicto. Esto no quiere decir que con el tiempo las asperezas vayan 
desapareciendo necesariamente, porque pueden ahondarse, pero todavía el encuentro 
de los diversos grupos culturales, llamados adecuadamente por las investigadoras: 
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conglomerados, están en la fase de la introducción, del reconocimiento y del rechazo. 
La relación interétmnica está muchas veces tapizada de elementos de racismo, porque en 
esa jerarquización que se construye simbólicamente, uno es superior al otro y puede 
traducirse en desigualdad, exclusión y discriminación. 

Por otra parte, el departamento de Tarija no es solamente receptor de inmigra- 
ciones, sino también, y hasta hace muy poco, un exportador de migrantes en gran 
cantidad. Entre los migrantes que vuelven periódicamente a sus comunidades rura- 
les o a la misma ciudad de Tarija, encontramos una serie de “mestizaciones” cultura- 
les traídas por los (as) tarijeños (as): el campesino que deja su pueblo y se va a la 
ciudad a tentar fortuna y regresa con dinero ha dejado de ser campesino, pero tam- 
bién ha dejado un poco de ser “chapa”, ha dejado de ser indígena, como que el as- 
censo social hubiera aclarado su piel, 

Considero que el trabajo de investigación realizado por el equipo de mujeres es 
un importante acercamiento a los datos empíricos, hasta este momento muy poco ex- 
plorados y un necesario intento de interpretación de esa realidad a la luz de las teorías 
científicas, a fin de explicar un fenómeno de novísima actualidad, exento de pasiones 
regionalistas o de simplismos ideológicos, que no permiten la construcción o que re- 
trasan los procesos de interculturalidad, que son irreversibles. 


Heidy Brieger Rocabado 
Socióloga 


AV 


Introducción 


Tarija, en sus primeros años de existencia, fue un espacio de descanso para quienes de- 
sarrollaban actividades de intercambio comercial entre los centros mineros del occidente 
del país, los centros agropecuarios del sur y el norte argentino. Sus características de 
valle la convirtieron en un lugar apto para la producción de frutales. Huertas de higue- 
ras, vid, duraznos, manzanas y Otros productos agrícolas se cultivan en toda la ladera 
del río Guadalquivir y en sus alrededores. 

Otra peculiaridad tarijeña es que el calendario anual agropecuario de la región está 
marcado en su ordenamiento o secuenciación por la interpretación de tres instrumen- 
tos típicos que relacionan y representan el ciclo temporal de las actividades producti- 
vas: el erque, el violín y la caña. 

La época de lluvias y de siembra en Tarija comienza con la fiesta del Rosario, el 
segundo domingo de octubre, o con la fiesta de Todos los Santos, el 1 de noviembre. 
Este es el tiempo en que se toca el erque, hasta que con el verano y con “la liberación 
del diablo”, llega el Carnaval y con él, el violín, en la época de la Pascua. La impronta 
musical del violín se mantiene hasta la Fiesta de La Cruz, el 3 de mayo, tiempo que mar- 
ca el inicio del invierno y de la época seca, cuando entra en escena la caña, hasta que 
vuelve a celebrarse la llegada de las lluvias, en la Fiesta del Rosario. Así se cierra el círcu- 
lo, la manera de organizar el tiempo y las actividades agrícolas en torno a esos tres ins- 
trumentos musicales. 

En la época colonial los nativos de Tarija adquirieron las prácticas productivas de 
los españoles, quienes introdujeron la producción de trigo en lugar del coime (cereal 
de origen andino y de gran valor nutricional). El permanente proceso de intercambio 
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comercial y de tránsito continuo de norte a sur o de sur a norte le permitieron al cam- 
pesino tarijeño adquirir los conocimientos agropecuarios andinos que hacen posible 
desarrollar la producción agrícola tanto en tiempos de lluvia como en los de secano. 

Las actividades productivas en Tarija son acompañadas por una serie de ritos cul- 
turales. Uno de ellos es “la marcada” de animales que consiste en el corte de la cola del 
animal, señalización de las orejas y la incrustación de las iniciales del nombre del dueño 
en el ganado, El rito concluye con el entierro de la cola y es una ceremonia que expresa 
el agradecimiento a la tierra por la protección y la multiplicación del ganado. Esta prác- 
tica Cultural se realiza antes del traslado de los animales a lugares de pastoreo. Todo el 
ceremonial se cumple al compás de la música en el mismo lugar en el que se produjo la 
marcada anterior, por eso se explica que los ciclos agropecuarios estén íntimamente re- 
lacionados con el calendario folklórico regional. 

Citamos estas tradiciones porque son el mecanismo que genera relaciones de acer- 
camiento entre los habitantes urbanos y rurales. Ambos participan en las festividades 
señaladas. Esta es la forma en la que la ciudad llega al campo y el campo a la ciudad, 
forma en que se produce la venta de productos agrícolas y el aprovisionamiento de 
artículos de primera necesidad, tan importantes como el hecho de tener hijos que es- 
tudian en la ciudad. Son relaciones en permanente proceso de profundización y retroa- 
limentación que impulsaron el surgimiento de los primeros cuatro barrios de la ciudad: 
El Molino, Las Panosas, La Pampa y San Roque. 

El barrio El Molino está situado en la zona este de la ciudad. Su fiesta del Rosario 
y el recuerdo de haber sido un lugar poblado de árboles frutales expresa su importan- 
cia en la construcción inicial de Tarija. Lleva ese nombre porque allá existía un enorme 
molino de piedra alimentado por una acequia que transformaba los granos de trigo, maíz 
y cebada en harina. 

Las Panosas, ubicado en la zona Sur de la ciudad, es el barrio que recuerda la ce- 
lebración de verbenas y procesiones en homenaje a San Plácido, el santo de la fiesta. 
Versiones hilvanadas en el tiempo señalan que el barrio debe su nombre a dos hermo- 
sas mujeres de pollera de apellido Panoso, chicheras de profesión, que vivían en la zona 
y que eran conocidas por esta actividad. 

Los habitantes de La Pampa, situado en la parte baja y plana de la ciudad (a eso 
se debe su nombre) eran los organizadores de la llamada fiesta de La Pascua Florida, 
una celebración famosa por las carreras de caballos, corridas de toros con canelados, 
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Zapateos de rueda y zamarreos, en la que participaba gran parte de la población de Ta- 
rija luciendo sus trajes típicos. 

La fiesta de San Roque le da nombre al barrio situado en la parte alta y norte de 
la ciudad, dicha fiesta se caracteriza por la presencia de los tradicionales Chunchos y 
por la realización de festivales y concursos. Es el lugar donde se desarrolla un aconteci- 
miento singular: la fiesta de Santa Anita. Anteriormente, el barrio llevaba el nombre Las 
Delicias y era un espacio de recreación generalizado en su calle más ancha (hoy calle 
Cochabamba) donde existían numerosas chicherías. 

Describimos las características de esos cuatro barrios porque, en contraste con la 
ciudad que conocemos hoy, expresan el permanente proceso de transición de una Tari- 
ja rural a una Tarija urbana. Ese proceso se mantiene y se manifiesta a través del surgi- 
miento de barrios populares a lo largo y ancho de la ciudad. Se trata de un proceso de 
urbanización creciente y no siempre dotado de los servicios básicos necesarios en toda 
ciudad. La obtención de estos servicios depende tanto de la organización de los pobla- 
dores como de las prioridades municipales. 

Uno de los momentos más importantes del crecimiento urbano en Tarija puede 
situarse entre 1970 y 1975, años en los que se crea la primera cooperativa de vivienda 
con el propósito de dotar de casa propia a numerosas familias tarijeñas. De esa manera 
nace, por ejemplo, el barrio de El Carmen. Y es así como la ciudad comienza a exten- 
derse en la zona este con el barrio Las 14 Viviendas y el barrio Juan XXII, en 1975. Este 
último, construido en condiciones deficitarias de saneamiento básico, luz eléctrica y trans- 
porte. La zona norte y alta de la ciudad crece con el surgimiento de barrios como SENAC, 
Magisterio, Universitario, Andalucía y Otros. 

Naturalmente, este proceso de urbanización genera en la población diversas acti- 
tudes, unas de resistencia por el hecho de vivir algo alejados del centro de la ciudad y 
otras de aceptación y conformismo debido a sus carencias. En términos generales, se 
produce un cambio en los esquemas de vida de la población que busca mejores condi- 
ciones de habitabilidad. 

En 1980, a tono con el surgimiento de nuevos asentamientos urbanos, se crea la 
Federación de Inquilinos, una institución creada para apoyar esos asentamientos gene- 
ralmente conformados por inmigrantes tanto del área rural de Tarija como del interior 
del país. Esos inmigrantes construyen sus viviendas bajo el sistema de autoayuda y así 
es como nacen los barrios Luis Espinal, Juan Pablo 1, Libertad, Panamericano y otros. 
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A partir de 1985, y como efecto del conocido Decreto 21060 que lanza a la calle a 
miles de trabajadores mineros debido a la llamada “relocalización”, Tarija crece acelerada y 
caóticamente recibiendo flujos inmigratorios sobre todo del área minera del país. Este es 
el momento en que la ciudad incrementa significativamente su población con la llegada 
de quechuas de Potosí, Sucre y Cochabamba, aymaras de Oruro y La Paz, y cambas de 
Santa Cruz y Beni. 

Este proceso permanente de inmigración configura un proceso de cambio en la 
estructuración sociocultural de Tarija generando nuevas formas culturales basadas en la 
convivencia, en unos casos, y en el rechazo o el conflicto, en otros. 

Los inmigrantes, por su parte, conviven en Tarija apelando a procesos de adap- 
tación cultural que asumen en su nuevo entorno y que modifican sus relaciones 
sociales y familiares en una dinámica constante de construcción y reconstrucción 
de identidades. 

Bajo esas dos dinámicas —la de Tarija como espacio urbano en permanente trans- 
formación y la de los inmigrantes que buscan nuevos horizontes— la ciudad reconstru- 
ye cotidianamente las relaciones socioculturales entre sus habitantes. Las características 
centrales de esas relaciones son de subordinación, exclusión, conflicto o integración entre 
chapacos, cambas, quechuas y aymaras. 

Bajo esos parámetros, el problema central de nuestro estudio se sustenta en 
las siguientes preguntas: ¿Cómo se construye la interculturalidad en Tarija?, ¿cuáles 
son sus características?, ¿cómo se articula lo chapaco, camba, quechua y aymara en el 
contexto tarijeño? 

Socialmente, esta investigación tiene relevancia científica porque aporta a la defi- 
nición de cómo se construye y reconstruye este tejido sociocultural en el que se 
entrecruza lo chapaco, camba, quechua y aymara para conformar lo que podríamos de- 
nominar como interculturalidad tarijeña. 

Colateralmente, nuestro estudio contribuye al Plan de Desarrollo Regional de Ta- 
rija porque consideramos necesario partir del conocimiento sistemático del contexto en 
el que se interviene para luego plantear estrategias coherentes y en correspondencia 
con la idiosincrasia, valores y costumbres de los habitantes que conforman los espacios 
urbanos que analizamos. 

El conocimiento sistemático de la trama social en permanentemente construcción 
como producto de la influencia de factores económicos, culturales y sociopolíticos con 
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los que conviven cotidianamente los pobladores de las nuevas urbanizaciones de Tarija, 
es otra de las contribuciones de nuestro trabajo. 

De igual manera, creemos importante esclarecer las interrelaciones entre las cul- 
turas chapaca, camba, quechua y aymara, identificar las formas en que se integran y re- 
lacionan, e indagar sobre los valores que se mantienen y se reconstruyen 
permanentemente considerando el cambio en los lenguajes y costumbres cotidianas de 
los grupos sociales que aquí se analizan. 

El objetivo general de la investigación que orientó este trabajo es el siguiente: ca- 
racterizar la interculturalidad tarijeña a partir de la interacción de chapacos, cambas, 
quechuas y aymaras en la ciudad de Tarija. 

Para lograr este objetivo general se plantearon los consiguientes objetivos especí- 
ficos: análisis de las vertientes inmigratorias de cambas quechuas, aymaras y chapacos 
rurales en Tarija; descripción de las sendas de inserción al contexto tarijeño de los 
inmigrantes; identificación de los componentes identitarios de las culturas quechua, 
aymara, camba y chapaca; análisis de las percepciones culturales que tiene cada cultura 
respecto de las otras; y la descripción de las prácticas culturales que sustentan la 
interculturalidad tarijeña. Cada uno de estos objetivos específicos, junto a las conclusio- 
nes de la investigación, conforman la estructura del estudio. 

La hipótesis que guió la investigación se expresa de la siguiente manera: la 
interculturalidad tarijeña se construye a través de las relaciones de aceptación, intercam- 
bio, reciprocidad y también de rechazo, exclusión y discriminación entre chapacos, 
cambas, quechuas y aymaras. 

El estudio se tipifica como una investigación exploratoria-analítica-descriptiva por: 
que sondea, examina, caracteriza y describe los diversos componentes de lo que conce- 
bimos como interculturalidad en la ciudad de Tarija. 

Los fundamentos teóricos y metodológicos sobre los que se basa la investigación 
se estructuran a partir de la definición de conglomerado social. Se entiende por con- 
glomerado a aquél grupo cultural compuesto por adultos, jóvenes y niños que tienen 
como lugar de origen la misma comunidad y que comparten similares costumbres, tra- 
diciones e idioma, es decir, una identidad cultural que, en el caso de nuestro estudio, 
refiere la vida de chapacos, quechuas, aymaras y cambas en Tarija. 

Es preciso aclarar que, en el contexto señalado, no se desconoce la presencia de 
otras culturas que llegaron de lejanas tierras como Turquía y otros países de Europa o 
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comunidades más cercanas como las de Argentina. Estas culturas no son parte del estu- 
dio porque se decidió priorizar las culturas originarias del país que habitan Tarija. 

Cuando mencionamos a la cultura quechua nos referimos al conglomerado con- 
formado por ciudadanos nacidos en los departamentos de Cochabamba, Potosí y 
Chuquisaca; de igual forma, cuando hablamos del conglomerado aymara hacemos re- 
ferencia al grupo social integrado por inmigrantes que provienen de los departamen- 
tos de La Paz y Oruro; entendemos como conglomerado camba al conjunto de 
ciudadanos originarios de los departamentos de Santa Cruz, Pando y Beni; finalmen- 
te, cuando hablamos de chapacos, nos referimos al conglomerado compuesto por los 
habitantes nacidos en la propia ciudad de Tarija, en el Chaco y en las comunidades 
rurales del departamento. 

El conglomerado quechua reúne a originarios que nacieron en comunidades 
donde la lengua madre es el quechua y cuyas costumbres y tradiciones están centradas 
en la adoración a la tierra (Pachamama). Una matriz de tres principios rige la cultura 
quechua: reciprocidad, competitividad y el yo colectivo. Uno de pilares centrales de la 
vida andina que reproducen los quechuas puede resumirse en la siguiente frase: Dar 
para recibir, recibir para comprometerse a devolver. 

El principio de reciprocidad consiste en un proceso de dar y recibir, en un inter- 
cambio de trabajo y dones que puede ser simétrico O asimétrico y que puede existir 
entre individuos, entre personas, instituciones y entre éstas y las autoridades. Son for- 
mas de trabajo recíproco el ayni (préstamo de trabajo), el waki (explotación conjunta 
de animales) y la minka (trabajo en beneficio colectivo). La reciprocidad sólo funciona 
perfectamente en comunidades divididas en mitades (Hanan y Hurin) (Tamayo, 2000). 

Se entiende aquí como competitividad en el mundo quechua, a la relación que se 
establece entre comunidades y ayllus que permite, en determinadas circunstancias, la 
eliminación de las tensiones o la restauración del equilibrio a través de los llamados 
Tinkus o Pujllay, dos conocidas instituciones andinas. El principio del yo colectivo ex- 
presa la importancia de la comunidad sobre la individualidad. 





El conglomerado aymara comparte tradiciones y costumbres con los quechuas. 
El ritual de agradecimiento a la Pachamama es uno de los más significativos e importan- 
tes. En el caso del pueblo aymara, uno de los ritos que mejor lo caracteriza es la 
celebración del solsticio. Se trata de una ceremonia andina en la que las comunidades 
invitan al sol a participar de sus actividades cotidianas. El mundo aymara, caracterizado 
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por un profundo simbolismo, corrobora la interrelación que existe entre pueblos indí- 
genas y naturaleza (Ostermann, 2000). 

En este contexto tanto la cultura quechua como aymara son identificadas como 
collas en razón al modo de expresión y lenguaje que utilizan, y a algunas prácticas cul- 
turales comunes como la ch'alla, el sahumerio, etcétera, 

El conglomerado camba, de muy difícil caracterización porque está compues- 
to por variados pueblos de orígenes culturales diversos y experiencias históricas bas- 
tante diferenciadas de los pueblos andinos, tal como sostiene Xavier Albó, es el grupo 
humano que puebla las tierras bajas del oriente del país. 

El denominativo “camba” surgió en tiempos de la Colonia, cuando los indígenas 
visitaban las parroquias de las misiones de Moxos y Chiquitos para intercambiar miel 
por pan. Los jesuitas anunciaban su presencia diciendo: “Ahí vienen los cambia-cambia”. 
Con el paso del tiempo, esta frase se transformó en el término “camba”. 

A diferencia de Albó, Sandoval (2001) define lo camba como una entidad social 
etnohistórica de características propias constituida por mestizos, blancos y morenos que 
tienen como lengua al castellano, que habitan el oriente boliviano —en el extenso terri- 
torio que fue, en tiempos coloniales, la Gobernación de Santa Cruz de la Sierra, Mojos 
y Chiquitos— y que provienen de la relación entre indígenas y españoles. 

Para efectos de nuestro estudio, llamaremos “cambas” a los habitantes tanto citadinos 
como campesinos de las zonas cálidas del país que por tradición son hospitalarios y de 
carácter festivo. La Nación Camba, como la nombra Ortiz, es el otro nombre de las misio- 
nes de Chiquitos, los valles cruceños y el Chaco, las pampas, las selvas amazónicas y los 
ríos caudalosos de Beni y Pando, la castaña y la siringa, el machete y la tichela, el tari y la 
canoa. Lo camba es la alegría y el carnaval, el taquirari y la chobena, la música del chaqueño, 
la música barroca chiquitana y la vidita de los valles. Cambas son también el chiriguano y 
el guarayo, el mojeño, el itonama y el pacahuara. 

El conglomerado chapaco es aquél que no se define a sí mismo ni como colla 
ni camba. Según el historiador Misael Pacheco Loma, el chapaco surgió del “cruzamien- 
to” que se produjo en la Colonia entre los españoles y los pueblos originarios del valle 
de Tarija, los Tomatas y Chichas. En términos generales, el chapaco es hoy el campesi- 
no del valle tarijeño y el citadino. 

Según Rubén Fernández, el denominativo “chapaco” surgió por la forma en 
que los colonizadores españoles llamaban a los nativos. Estos, tenían la costumbre de 
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acicalarse los pómulos con el color rojo. En el castellano de entonces, el término *cha- 
pas” designaba a los pómulos encendidos, y de ahí que, por extensión, se nombró a los 
varones del lugar como “chapacos”. 

Otra versión es la de Mario Barragán que sostiene que “chapaco” deriva de los con- 
tingentes indios chichas de Chapaca que trajo a la región el capitán Luis de Fuentes, fun- 
dador de la ciudad. En todo caso, el chapaco boliviano que hoy conocemos es el habitante 
boliviano caracterizado por su tranquilidad casi legendaria y su proverbial picardía. 

A propósito de los conglomerados sociales y sus aspectos culturales que son ob- 
jeto de estudio en nuestra investigación, es preciso apuntar que cuando hablamos de 
aymaras, quechuas, cambas y chapacos, no se desconoce que dentro de cada uno de 
esos grupos existe una fuerte estratificación social que establece grandes y a veces irre- 
conciliables diferencias. Ese es el caso, por ejemplo, de las elites urbanas paceñas que 
han inmigrado a Tarija y que se diferencian claramente de los paceños de clase baja, 
clase media o de extracción típicamente aymara. 

En general, las elites inmigrantes de La Paz, Oruro y Chuquisaca se han integrado 
de manera natural a la elite tarijeña, inclusive a través de lazos de parentesco que no 
ocurren en los otros estratos sociales que se trasladan a Tarija. Es más, las elites tarijeñas 
han intentado durante años parecerse a las elites inmigrantes en busca de modernidad. 
El apunte es válido en el sentido en que la aceptación o rechazo a la inmigración en 
Tarija es diferenciada, depende de la clase social a la que pertenece el inmigrante y no 
sólo del su lugar de origen y grupo cultural. 

A propósito del proceso metodológico desarrollado en esta investigación, se defl- 
nieron como áreas de estudio específicas para cada uno de los conglomerados señala- 
dos los siguientes barrios de Tarija: Tabladita, San Jorge, Morros Blancos, Los Chapacos 
y El Molino. En cada uno de esos barrios se aplicó el criterio de género, hombres y mu- 
jeres y la edad: niños, jóvenes y adultos. 

La investigación concibe como categorías fundamentales de estudio el propio pro- 
ceso de inmigración de los conglomerados mencionados al entorno tarijeño, las vertien- 
tes de inmigración y la estrategia de ubicación en el nuevo entorno. Junto a estas 
categorías, se analiza la identidad cultural de cada uno de los grupos humanos, sus per 
cepciones y prácticas culturales, 

Los instrumentos de recolección de información que se emplearon fueron: el 
cuestionario, la entrevista a profundidad, y la observación. El cuestionario se aplicó a 
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adultos y jóvenes, hombres y mujeres con el objetivo central de conocer la 
autopercepción del conglomerado al que pertenecen y la percepción que tienen sobre 
los otros tres grupos sociales. De igual forma, el cuestionario permitió determinar los 
componentes de identidad cultural: idioma, etnia, clase social, género y generacional, 
sexualidad y matrimonio, formas de inmigración a Tarija, prácticas culturales que desa- 
rrollan y medios de comunicación que utilizan. El cuestionario aplicado a los niños se 
centró en la obtención de información sobre la autopercepción, actividades que reali- 
zan y pertenencia ética. 

La entrevista fue aplicada a informantes claves con objetivos similares, pero con 
particular incidencia en formas organizativas de participación, procesos de inserción en 
el sistema educativo y laboral, y resolución de problemas de vivienda, salud, 
autoconcepto, percepción del otro y prácticas culturales, 

Otros instrumentos de recolección de información fueron las guías de observa- 
ción y entrevistas aplicadas a los participantes en las fiestas de Santa Anita, San Ro- 
que y Chaguaya. 

Es preciso indicar que, dentro de la estrategia metodológica, el análisis de género 
y generacional tiene lugar cuando las diferencias de respuestas marcan las especificidades 
en cada categoría. Las aseveraciones que se hacen a partir de las formas de recolección 
de la información, deben entenderse como expresión de tendencias y variables a ser 
tomadas en cuenta en investigaciones posteriores sobre la problemática que es objeto 
de este estudio. 

Finalmente, cabe decir que los cinco capítulos que integran la investigación reali- 
zada nos han permitido lograr los objetivos propuestos y acercarnos más a nuestra di- 
versidad cultural y comprometernos a construir la interculturalidad boliviana. 
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OAPTULSUNO 
Vertientes inmigratorias en Tarija 


1.  Lallegada de inmigrantes sorprende a Tarija 

La inmigración no es un fenómeno nuevo ni propio de los últimos años y existen diver- 
sos puntos de vista para explicarla. Puede ser entendida como un catalizador de las di- 
námicas sociales, económicas, políticas y culturales, y, como tal, es el resultado de una 
estrategia cuya meta es la transformación económica del grupo familiar (Zamora, 2000), 
es una alternativa para una vida mejor. 

Ahora bien, la inmigración resulta un problema social real (Spedding, 1996), so- 
bre todo si consideramos los fenómenos adversos que puede acarrear. De ahí que cons- 
tituya un objeto importante de atención de las políticas sociales y la investigación social. 

En el caso de Tarija, es posible identificar diferentes momentos en que se produ- 
cen corrientes inmigratorias importantes a partir de hechos significativos en la historia 
del país. Una de ellas ocurre como consecuencia de la Guerra del Chaco, cuando com- 
batientes de diferentes regiones establecen su residencia en la ciudad. 

En la década de los años 50, a raiz de la serie de políticas económicas y sociales 
aplicadas por el Estado y dirigidas a la diversificación económica y a la integración del 
oriente del país, hasta entonces marginado del desarrollo, se intensifica el proceso de 
inmigración en Bolivia. 

A pesar de la Ley de Reforma Agraria dictada en 1953, y después de 50 años de su 
promulgación, se mantienen condiciones de vida inhumanas en gran parte de peque- 
ños productores y campesinos, hecho que agudiza las olas inmigratorias que se produ- 
cen en el país. 


La concepción parcelarista de la reforma agraria diluyó los objetivos de desa- 
rrollo capitalista acelerado que pretendían las políticas económico-sociales iniciadas 
en los años 50. Medio siglo después, es posible afirmar que esas políticas estatales 
fueron concebidas para favorecer más a los sectores empresariales que a pequeños 
productores y campesinos. 

En la década de los años 70, los procesos de inmigración en el país obedecieron 
a un intenso proceso de urbanización caracterizado por el crecimiento extraordinario 
de las construcciones, el transporte, las comunicaciones, la propiedad de viviendas, el 
comercio, la banca, los seguros, la administración pública y los servicios profesionales y 
personales en general. 

Durante la década de los años 80 se produce un aumento considerable de los pro- 
cesos de inmigración interna. El gobierno de Victor Paz Estenssoro, en 1985, promulga el 
Decreto Supremo 21060 dando lugar al crecimiento de la tasa de desempleo y a la cre- 
ciente generación de empleo informal como producto del alto porcentaje de trabajadores 
mineros despedidos. Por la especificidad de su trabajo, dichos trabajadores no encuentran 
otro espacio que no sea el de las actividades vinculadas al comercio y los servicios. La lla- 
mada “relocalización” de trabajadores mineros convirtió a La Paz, Tarija, Cochabamba, Sucre 
y Santa Cruz en principales ciudades receptoras de la inmigración interna. 

Hasta entonces, Tarija no había conocido inmigraciones masivas como las que re- 
cibió sin estar preparada para ello: 800 familias mineras llegaron a la ciudad, ocuparon 
los barrios de San Bernardo y Tabladita, e incrementaron notablemente el comercio in- 
formal callejero; cada una de esas familias estaba integrada por un promedio de siete 
miembros; fueron cerca de 5.500 personas que convirtieron a la capital en una ciudad 
de 90 mil habitantes (CIPEAF, 1989). 

Naturalmente, la llegada de esos inmigrantes tuvo su impacto en la población 
tarijeña: 


Venían familias íntegras cargando sus cositas en varios camiones; traían desde maderitas hasta cala- 
minas para poder hacer algún techito. Algunos, a los que les ha ido bien, encontraron trabajo O 
tenían familia, pero esos fueron los menos, a la mayoría —ellos mismos lo cuentan— los han recibi- 
do mal, inclusive en la tranca los tarijeños no les dejaron pasar. Ellos decían: estos norteños que 
vuelvan a su lugar, no los queremos. Los que llegaron decían: nos han manguereado para hacernos 
retornar, y a los que no tenían donde llegar —los que no tenían familia se ubicaron en los churquiales 
donde había espacio y donde han hecho su campamento—, la gente ha comenzado a mirarlos mal 
(mujer adulta, conglomerado quechua). 


Tarija ha recibido siempre flujos inmigratorios de otras regiones, pero la llegada 
de ese gran número de “relocalizados”, por sus particularidades, provocó preocupación 
y temores en la población. La mayor preocupación fue la pobreza de los inmigrantes y 
la imposibilidad de atenderlos dado que los pocos recursos con los que contaba la ciu- 
dad apenas alcanzaban para satisfacer las necesidades de su población. 

Otro movimiento inmigratorio que cabe destacar es el que procede de ciudades 
intermedias como Camargo, Villa Abecia, Villazón, Tupiza y otras, compuesta fundamen- 
talmente por campesinos pobres que se asientan en los barrios Libertad, San Jorge y 
Luis Espinal en busca de mejores condiciones de vida. 

De esta forma, Tarija se va poblando de inmigrantes que buscan fuentes de trabajo, 
vivienda, salud y educación. La ciudad, desprovista de recursos para atender esos requeri- 
mientos, enfrenta una realidad desconocida hasta entonces, Sus habitantes sienten que su 
espacio ha sido invadido por gente a la que siempre consideró portadora de costumbres 
no fácilmente aceptadas, especialmente aquellas que provienen del norte del país. 

Los inmigrantes, por su parte, eligieron Tarija por tratarse de una ciudad peque- 
ña, por su buen clima, por su tranquilidad y porque consideran que es el lugar adecua- 
do que les posibilitará desarrollar actividades de manera independiente. Así se explica 
la aparición y multiplicación de vendedores ambulantes en calles y avenidas, y la apari- 
ción de ferias de productos diversos. 

Como señala el Informe sobre el Estado Mundial de la Población de 1996, la inmi- 
gración a las ciudades en busca de trabajo, oportunidades educacionales y niveles supe- 
riores de vida, es una de las principales causas de la acelerada urbanización a nivel 
mundial. El siguiente testimonio en Tarija es prueba de ello: 


Los residentes orureños migran a Tarija por encontrar mejores condiciones de vida, por trabajo, 
por el clima y para que sus hijos tengan mejores condiciones de educación y profesionalización (adul- 
to orureño). 


2. Momentos de llegada más intensos 

Una primera referencia sobre los diferentes periodos en que quechuas, aymaras, cambas 
y chapacos se insertan en la vida citadina de Tarija son los datos que entrega el Censo 
de 1992 (ver Cuadro 1). Allá se observa que en ese año el 20% de la población urbana 
procede de otros departamentos del país. Naturalmente, esa fuerte presencia de 
inmigrantes en Tarija impacta de diversas formas en la vida cotidiana de la ciudad. 


Antes de analizar ese impacto, cabe ilustrar los principales momentos de llegada de esa 
población (ver Cuadro 2). 


Cuadro 1 
Población que reside habitualmente en Tarija 





La Paz 


Cochabamba 








Fuente: INE, Censo 1992. 


Cuadro 2 
Epocas de llegada por conglomerado, género y grupo etáreo 
(en porcentajes) 





Fuente: Elaboración propia. 


La inmigración de chapacos del área rural a la ciudad se produce fundamental- 
mente en la década de los años 70 (50% de hombres y 50% de mujeres). Este primer 
flujo inmigratorio se debe a la sequía que afectó la economía campesina en esa época. 
Las familias del área rural se vieron obligadas a buscar mejores condiciones de vida, 


trabajo, vivienda y educación para sus hijos. En el caso de los jóvenes chapacos, la ma- 
yor proporción de inmigración (44%) se produce en los años 90, mientras que las mu- 
jeres jóvenes emigran mayormente en la década de los 80 (56%). 

Una significativa mayoría de quechuas, adultos (50%) y jóvenes (71%), llegan a 
Tarija en la década de los 80. Familias enteras se trasladan a la ciudad en busca de un 
lugar para vivir después de decretada la relocalización en los centros mineros. Pero es 
importante resaltar, que ya en los años 70 nace el barrio Minero con familias proceden- 
tes de Potosí y Tupiza. 

En el caso de los aymaras, el proceso inmigratorio se presenta con más fuerza en 
los varones adultos en la década de los 70 (50%). Las mujeres adultas llegan 
mayoritariamente a Tarija en los años 90 (56%). Los varones jóvenes llegan en los 80 
(56%) y las mujeres jóvenes en esta misma década (75%) que inmigran por vínculos fa- 
militares y por necesidades de formación profesional. 

En el conglomerado camba el fenómeno inmigratorio muestra dos momentos fun- 
damentales en función al género y grupo etáreo: en la década de los 70, son las muje- 
res adultas las que llegan a Tarija en mayor proporción (44%), mientras los hombres 
adultos llegan sólo en un 35%, Durante los años 80, inmigran tanto hombres adultos 
(37%) como jóvenes varones (68%) y mujeres jóvenes (81%). Este último dato revela 
claramente que el grupo inmigrante más numeroso es el de las muchachas que llega a 
la ciudad buscando nuevos espacios de formación profesional o simplemente porque 
acompañan a sus padres que, a su vez, llegan a la ciudad en busca de trabajo. Se verá 
después, que el carácter de estos procesos dependerá de pautas de inmigración autó- 
noma O asociativa. 

En el caso de las mujeres que llegan a Tarija, su inserción en el mercado laboral 
dependerá de su condición social y cultural. Habitualmente, las inmigrantes soportan 
distintos tipos de discriminación determinados por su condición de género y, en la ma- 
yoría de los casos, porque son pobres. 

En términos generales, los procesos de inmigración provocan un reordenamiento 
espacial y sociocultural con consecuencias diferenciadas para las regiones de origen y 
para la propia ciudad de Tarija. Tales consecuencias están determinadas por las 
características de cada inmigrante: edad, sexo, organización familiar, capacitación, lengua 
y cultura. 


3.  Lapobreza, principal causa de la inmigración 

Los niveles crecientes de inequidad en la estructura económica y social del país, y el 
consecuente aumento en los niveles de pobreza y marginalidad, son los principales fac- 
tores que impulsan la inmigración. Importantes porcentajes de la población boliviana, 
especialmente aquella que vive en el área rural, abandona su lugar de origen por las 
difíciles condiciones de vida en que se desenvuelve. La inmigración campo-ciudad es la 
más frecuente en el país. 

Como apuntan varios analistas, la pobreza obliga a aventurarse en regiones hosti- 
les y desconocidas en procura del sustento diario. Dicha observación se expresa en las 
dramáticas cifras que han convertido a la inmigración en una estrategia de sobrevivencia: 
dos de cada tres bolivianos son pobres; sólo el 29,5% de la población supera el umbral 
de pobreza; un 36,5% se encuentra en la indigencia total; y el 34% restante es pobre. 

Las palabras de una campesina tarijena, relatan esta dramática realidad: 


Cuando he tenido mi hijito, no tenía ni leche para la mamadera. Además, aliá en el campo, han gol- 
peado a mi hija; lo he denunciado al hombre que golpeó a mi hija en el campo, pero no ha habido 
justicia. En la radio Tarija me han mandado a Onamía, he denunciado en Onamía, yo no sabía que 
sabía haber derechos humanos. Me ha dado rabia y pena, y he dicho: ¿por qué mis wawas pueden 
estar sufriendo aquí? ¿Por qué no lo dejo todo? He visto que en el campo no había justicia y por eso 
me he venido aquí, por el derecho de mis hijos, porque más me importaba la vida de mis hijos y 
porque me cansé de tanto sufrimiento en el campo. Por eso vine a trabajarme a Tarija de lavandera 
(adulta tarijeña, comunidad rural). 


Pero si bien nuestra investigación ha encontrado que la pobreza es la causa pre- 
ponderante de la inmigración a Tarija, también existen otras razones conexas. Así lo de- 
muestran los siguientes relatos: 


Me vine a Tarija por trabajo; cuando llegué no tuve ningún problema para encontrarlo (adulto 
beniano). 


Cuando el padre de mi hijo me ha abandonado, eché mi guagua a la espalda y con mi otra hija de la 
mano vine a Tarija a trabajarme, aunque sea lavando ropa. A eso he venido y eso es lo que hago. El 
día que no lavo no tengo qué comer (adulta de Junacas, área rural de Tarija). 


Me he trasladado a Tarija por mi salud, porque la altura me afecta. Vine a estudiar, no a trabajar, y 
me siento muy bien aquí, pero mejor hubiera sido Bermejo porque cuanto más bajo es la altura, 
cuanto más cerca estoy al nivel del mar, me siento mucho mejor (adulto potosino). 


Mi papá tal vez por nosotras se vino a Tarija. Una tía nos trajo de Potosí porque vio allá a chicas de 
12 ó 13 años con hijitos. Nos trajo aquí y nos inscribió sin libreta. Mi papá se vino a la fuerza por 
nosotras (adulta potosina). 


Cuando la situación económica ajusta demasiado, los padres buscan mejores días. Por otro lado, 
como los jóvenes tienen una visión futurista, los padres deciden mandarlos a Tarija porque es más 
económico. Es mejor si uno tiene familiares donde llegar, y también porque aquí se tiene mejores 
perspectivas de vida (adulto del centro de residentes benianos). 


Vine a Tarija por cuestión del estudio y porque es lo más cercano a mi tierra (adulto chaqueño). 


He tenido que dejar todo y venirme a estudiar (joven potosina). 


En general, los procesos de inmigración campo-ciudad se originan en la falta de 
trabajo en los lugares de origen y en la imposibilidad de desarrollar estrategias econó- 
micas que garanticen mejores condiciones de vida, especialmente relacionadas con la 
salud y la educación. 

Los procesos de inmigración aquí estudiados tienen, además, una particularidad. 
Por las caracteristicas sociodemográficas y ocupacionales predominantes en quechuas, 
aymaras y cambas que llegan a Tarija, estos grupos corresponden a poblaciones econó- 
micamente activas. Se trata de una peculiaridad compartida por los inmigrantes chapacos 
que proceden del área rural del departamento. 

Por tanto, si queremos explicar las causas de los procesos de inmigración, es me- 
nester tomar en consideración no sólo al factor pobreza, sino también otros motivos 
como el del acceso al trabajo, y hasta inclusive la búsqueda de mejoras en la salud, el 
goce de un clima más favorable y la tranquilidad. 


4.  "Recorrimos muchos caminos y echamos raíces en Tarija” 
Retratamos aquí, en voz propia, los caminos recorridos por quechuas, aymaras, cambas 
y chapacos en busca de un nuevo espacio de vida: 


Habemos paceños que nos encontramos en esta ciudad desde hace muchos años. Los primeros 
llegaron después de la Guerra del Chaco, otros vienen llegando poco a poco y en cadena. Por ejem- 
plo, los cocanis vienen y pasan hasta el Brasil y la Argentina para vender coca. Van y vienen, si usted 
se acerca a un puesto [de coca] pregunte de dónde es y verá que es un paceño de los Yungas (adul- 
to carabuqueño, conglomerado aymara). 


Mi mamá era cochabambina y mi papá cruceño. Siempre hemos estado en tránsito de Cocha- 
bamba a Santa Cruz, y de Santa Cruz me vine a Tarija por el marido tarijeño que tengo. La historia 
es que vinimos sólo por un año, preparados para retornar, pero luego se fue prolongando el año 
y otro año más, hasta que hemos echado raíces en Tarija (adulta cochabambina, conglomerado 
quechua). 


Desde que nací he vivido solamente en Potosí hasta mi bachillerato. Hice el cuartel en Tarija, viví en 
La Paz larguito tiempo, después conocí de punta a canto toda Bolivia, y me vine a Tarija a trabajar 
(adulto potosino, conglomerado quechua). 


Conozco el territorio nacional en su totalidad y viví en La Paz, Oruro, Cochabamba, Santa Cruz. Me 
vine a Tarija por trabajo (adulto beniano, conglomerado camba). 


Tuve la oportunidad de que un hermano estaba de rector en La Paz, entonces le pegué el salto. 
Después me vine a Tarija por trabajo (adulto chaqueño, conglomerado chapaco). 


Me fui a una provincia llamada San Ignacio y a otra llamada San José en Santa Cruz. Ambos son mi 
espacio de vida, pero ahora estoy acá (joven cruceña, conglomerado camba). 


He nacido en Oruro pero de muy niña me fui a La Paz. Allí viví mi niñez y mi juventud, luego vine a 
Tarija por el trabajo de mis padres y acá vivo desde hace 18 años (adulta orureña, conglomerado 
aymara). 


Estos testimonios aluden a todo un itinerario de la inmigración que partiendo del 
lugar de origen y describiendo una trayectoria, a veces lineal o circular, en condiciones 
de tránsito, termina con el asentamiento definitivo, una vez satisfechas las expectativas 
de migración: Potosí-La Paz-Oruro-Cochabamba-Santa Cruz-Tarija. 

Del conjunto de entrevistas realizadas en esta investigación, extrajimos algunas 
experiencias comunes entre varios inmigrantes. Las mujeres, por ejemplo, ya sean adul- 
tas o jóvenes, dependen en gran medida de padres o maridos para tomar la decisión de 
inmigrar, En el caso de los hombres, adultos o jóvenes, las motivaciones casi generaliza- 
das que provocan el alejamiento de su lugar de origen son la búsqueda de mejores con- 
diciones económicas o razones de estudio. 

De todas las vivencias recogidas, interpretamos que la inserción del inmigrante 
a un nuevo medio social es posible gracias al apoyo familiar que recibe y que le 
permite resolver problemas básicos como el de la vivienda y, en muchos casos, el 
trabajo. 


9.  Elnuevo entorno: ciudad tranquila y aceptada 

Tarija es elegida como nueva residencia por ser una ciudad tranquila en la que aún se 
mantienen fuertes lazos familiares que integran a sus miembros y constituyen significa- 
tivos nexos de relacionamiento. Así lo expresa este conjunto de testimonios: 


Tengo facilidad de adaptarme a todos los ambientes, a veces algunos son un tanto agresivos, pero he 
sabido vencer. Me ha tocado también situaciones un tanto hostiles, digamos, pero he sabido superar y 
más bien ganarme a la gente, revertir la situación (adulta cochabambina, conglomerado quechua). 


Me gusta vivir aquí porque Tarija es una ciudad tranquila, todavía se comparte en el hogar y con 
toda la familia, no existe mucha delincuencia como en La Paz o Cochabamba. Lo que no me gusta 
es lo que la gente ha comenzado a migrar desde hace tiempo y se ha venido a vivir aquí (adulta 
orureña, conglomerado aymara). 


Me gusta vivir aquí porque ya me he acostumbrado, pero mi situación es igual. Para una mujer sola, 
que no tenemos apoyo de nada, es igual en el campo, es igual en el pueblo, porque en el campo 
igual he pasado trabajando cuando mi padre murió. Por otro lado, estoy mejor aquí, en esta casa 
porque es mío. Se que esta tierra es mía, lo valoro como mío; me siento tan segura porque no va a 
venir el vecino a quitarme, a pecharme, a molestarme (adulta de Junacas, conglomerado chapaco). 


El caso de los inmigrantes mineros evidencia las dificultades de adaptación a un 
nuevo entorno por la carencia de servicios básicos: 


Cuando estábamos en Potosí, mi papá tenía un trabajo seguro, nunca hemos sufrido de comida o de 
ropa, aquí sí. Mi situación y la de mi familia ha empeorado porque mi papá no consiguió trabajo aquí; 
allá no pagaba agua, luz, aquí pagamos; allá nunca nos ha faltado nada, aquí sí. De aquí me gusta lo 
que es tranquilo, lo único es las moscas que no me gustan (adulta potosina, conglomerado quechua). 


Inmigrantes vinculados anteriormente a actividades distintas a la minera expre- 
san su satisfacción por el cambio en su vida: 


Desde que estoy en Tarija mi situación ha mejorado notoriamente. He mejorado en todo sentido: 
trabajo, escuela, salud, situación económica. Yo era de familia pobre en Potosí. Ahora me hice un 
espacio en la sociedad que me ha permitido el reconocimiento de la misma sociedad chapaca. Mi 
espacio de vida es donde me he realizado, donde me he socializado, pero mucha gente por la 
sobrevivencia migra dentro y fuera del país, por eso si se me presenta otra oportunidad de trabajo, 
tendré que irme (adulto potosino, conglomerado quechua). 


Los jóvenes, por su parte. expresan su situación enfatizando el grado de solven- 
cia económica, sus relaciones sociales y su proceso de adaptación al medio tarijeño: 


Aquí mi situación social es buena porque tengo bastantes amigos. Mi situación económica ha em- 
peorado un poco porque aquí me muevo con el dinero que me mandan mis padres y tengo que 
hacer alcanzar hasta el fin de mes. En cambio, en Cochabamba tenía todo porque les podía pedir a 
mis papás (joven cochabambina, conglomerado quechua). 


De todos los lugares que he vivido acá me siento mejor. Me gusta donde vivo, me adapté. Al princi- 
pio me he violentado porque la ciudad es muy tranquila, en cambio La Paz es una ciudad más grande. 
Me ha costado ambientarme, pero si me dieran a elegir, me quedo acá, en Tarija (joven orureña, 
conglomerado aymara). 


El cuadro que surge de estos testimonios expresa que Tarija, como nuevo espa- 
cio de vida, les ofrece a los inmigrantes la posibilidad de desarrollar estrategias que les 
permiten adaptarse, enfrentar las dificultades y mantener sus expectativas por mejores 
condiciones de vida. 


6. La ciudad, espacio de diferencias y conflictos 

En el punto anterior rescatamos los testimonios que explicaban Tarija como un medio 
que ofrece mejores perspectivas de vida. Aquí, a partir de las actitudes que asume la 
población tarijeña respecto de los inmigrantes, recogemos la crudeza de la inmigración 
como productora de conciencia de diferencias, inestabilidad, precariedad, incertidum- 
bre, desigualdad y pobreza. 

Constatamos también que los conflictos en el proceso de adaptación del inmigrante 
surgen fundamentalmente cuando se producen diversas formas de discriminación del 
medio social que los recibe. Esto es lo que sucede con quechuas y aymaras, discrimina- 
dos por su origen, por su lengua y por la forma en que se expresan: 


El conflicto del migrante es sobreponerse al medio en que está viviendo, estacionarse para vivir, 
acomodarse y hacer valer sus derechos al ver y sentir discriminación, Tiene que saber ponerse al 
frente de la sociedad en general, porque frente a las leyes, todos somos iguales, y según los creyen- 
tes somos iguales frente a Dios. Entonces, no tiene que haber discriminación por origen, por raza O 
por lo que sea (adulto potosino, conglomerado quechua). 


Los datos obtenidos por nuestra investigación (ver Cuadro 3) expresan el desarrai- 
go que sintieron muchos inmigrantes al dejar su tierra natal e insertarse en otro lugar, 
lo cual se asocia también con los problemas de discriminación racial, género y clase. 


Cuadro 3 
Actitudes diversas hacia los inmigrantes 
(en porcentajes) 





Periodos de Jóvenes 
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Fuente: Elaboración propia. 





La presencia masiva de inmigrantes en Tarija genera tensiones que cubren un aba- 
nico que va desde la tolerancia y el pluralismo, hasta actitudes de discriminación y re- 
chazo frente a quienes son considerados distintos. El siguiente testimonio retrata una 
de esas actitudes: 


Sentí rechazo cuando vine al colegio en cuarto básico. Nosotros teníamos trenzas y ya sabían que 
no éramos de aquí. Porque hablábamos diferente nos hicieron a un lado. Si había otra potosina, 
nos dejaban hacer amistad entre las dos, pero no con ellos, En todo se repite eso. Si en las fiestas 
no quieres bailar o tomar, ¡ah, eres colla!; en el micro, si hablan de ladrones, ¡ha sido un colla! (adulta 
potosina, conglomerado quechua). 


Frente a la discriminación, el inmigrante se ve Obligado a asumir estrategias de 
relacionamiento que le permitan pasar desapercibido. A propósito de este sentimiento 
de desarraigo, de imposibilidad de saber a dónde se pertenece, de la ambigúedad de 
vivir entre dos mundos, Xavier Albó (1999) señala: 


Los inmigrantes navegan entre dos aguas para evitar una mayor discriminación; procuran camuflar sus 
orígenes y asimilar en lo posible las maneras de la sociedad dominante; aceptan a cierto nivel el pro- 
yecto de las elites dominantes y ven como único camino de ascenso social imitar a sus Opresores, tanto 
en lo económico como en lo cultural. En realidad, siguen sin saber exactamente a dónde pertenecen, 
se desgarran en la búsqueda de ser aceptado. A ese no saber de su pertenencia lo llamó ambigúedad. 


El hecho de ser inmigrante genera, además, un sentimiento de vulnerabilidad que 
se expresa en formas de vida que tienden a disolverse en el medio: mimetizarse para 
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protegerse, confundirse para que no lo señalen, para que no sea objeto de desplaza- 
miento social, para que, finalmente, no lo echen del trabajo. Este tipo de comportamien- 
tos que produce la discriminación tienden a convertirse en estrategias de sobrevivencia 
complementarias a las del trabajo cotidiano: 


Me comentaba un colega: soy potosino, pero como trabajé muchos años en el Chaco y nadie me 
conoce, me hago pasar por chaqueño para que no me traten mal. Si les digo que soy potosino, no 
me dan el mismo trato (adulta cochabambina). 


La organización de residentes chuquisaqueños en Tarija estuvo una temporada muy larga sin una 
representación. Nadie quería poner la cara, no querían hacer saber que uno es chuquisaqueño, pre- 
cisamente como un paraguas contra el regionalismo (adulto chuquisaqueño) 


En Tarija lo consideran a uno como un extraño, adaptarse a las costumbres es un poco dificultoso, 
se encuentran barreras (joven paceño). 


El sentido de pertenencia a un espacio urbano, por tanto, puede convertirse en 
un sentimiento de invasión de lo propio y de rechazo al otro. Estas actitudes remarcan 
las diferencias entre los espacios de la crudad y obligan al inmigrante a desarrollar estra- 
tegias de mimetización para integrarse socialmente, En general, el inmigrante asume com- 
portamientos para evitar el rechazo y asume las exigencias del medio, lo que desata 
procesos de aculturación. 

El siguiente testimonio recogido en nuestro estudio expresa las actitudes de re- 
chazo al inmigrante, esta vez con una carga de desvalorización y hasta de agresión hacía 
los recién llegados: 


Estamos viviendo la invasión de otras culturas, está viniendo otra gente, y la gente de Tarija ya está 
cruzada, ya no hay chapaco puro. Se está dejando la cultura que tenemos (joven tarijeña) 


En Tarija existen agudos procesos de discriminación y exclusión sobre todo hacia 
inmigrantes quechuas y aymaras. No sucede lo mismo con los inmigrantes cambas, quie- 
nes reciben un trato más afectivo y solidario. Esto nos lleva a detectar la existencia de 
una fuerte presencia de elementos interculturales de rechazo a los inmigrantes andinos 
y de aceptación a los cambas, 
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7. Las raíces originarias motivan la interculturalidad 

La población inmigrante de Tarija conjuga dos fuertes sentimientos en su vida cotidia- 
na: el deseo de permanecer en su nuevo lugar de residencia y el de retorno a su lugar 
de origen. Quechuas, aymaras, cambas y chapacos precisan restablecer permanentemente 
el contacto con su tierra, sienten la necesidad de no perder sus raíces, saber que siguen 
formando parte de su comunidad a pesar de la distancia física. Es decir, el retorno de 
alguna forma y por algún motivo a la tierra natal, se manifiesta como herramienta para 
mantener la identidad. 

Son diversos los momentos de retorno al lugar de origen (ver Cuadro 4). Entre 
los casos más significativos está el de los chapacos rurales (44%) que retornan a su tie- 
rra preferentemente cuando sus actividades laborales se lo permiten. En cambio, las 
mujeres chapacas (50%) lo hacen regularmente cada seis meses. Es significativo el dato 
que indica que los jóvenes de este conglomerado, tanto hombres (31%) como mujeres 
(38%), lo hagan en tiempo de vacaciones. 


Cuadro 4 
Momentos del retorno al lugar de origen 
(por conglomerado y grupo etáreo en porcentajes) 





Fuente: Elaboración propia. 


En el caso de los quechuas, se advierte que los varones adultos y jóvenes de al- 
gún modo visitan su tierra, sobre todo en vacaciones (25% en ambos casos). Es revela- 
dor el comportamiento de las mujeres quechuas jóvenes, donde el 42% y el 38% de 
varones refiere no regresar nunca al lugar de origen. Este último dato nos señala que se 
trata de una inmigración definitiva. En las adultas quechuas regresan preferentemente 
en vacaciones (25%) y para fiestas familiares (29%). 

En conjunto, la información recogida indica que el deseo del retorno a la tierra y 
la conservación de relaciones con sus orígenes culturales es más fuerte entre los adul- 
tos, hombres y mujeres. A diferencia de los adultos quechuas, en los jóvenes —hom- 
bres y mujeres, pero especialmente en estas últimas— se evidencia un alejamiento más 
persistente respecto a su lugar de origen y por tanto de sus referentes culturales. 

Los inmigrantes aymaras muestran un comportamiento diferente: todos los adul- 
tos de ambos géneros vuelven siempre a su tierra de origen: el 25% de hombres adul- 
tos lo hace en vacaciones y 25% al cabo de 12 meses. Las mujeres adultas regresan en 
vacaciones (25%) y cuando se puede (19%). Los varones jóvenes vuelven en un 25% de 
vacaciones y el 38% a fiestas patronales. Hay que destacar que el 62% de las mujeres 
jóvenes aymaras no regresa al lugar de origen. 

En el conglomerado camba observamos que los adultos varones regresan en un 
44% cada seis meses. Las adultas cambas regresan en un 31% cada seis meses y a fiestas 
patronales en el mismo porcentaje. Mientras tanto, los jóvenes cambas, en un 81% re- 
gresan de vacaciones, y el 19% a fiestas patronales. Las mujeres jóvenes visitan su tierra 
natal por diferentes motivos y solo el 18% no regresa nunca. 

Si consideramos que el retorno al lugar de origen marca el relacionamiento de 
los inmigrantes con su cultura originaria, los datos recogidos en esta investigación nos 
indican que el grado de vínculo de los cuatro conglomerados es diverso y contradicto- 
rio: las mujeres adultas quechuas, hombres y mujeres adultos aymaras, chapacos jóve- 
nes de ambos géneros y cambas adultos y jóvenes hombres, mantienen nexos sólidos 
con sus orígenes. 

Asimismo, en el caso de chapacos y quechuas, el retorno al lugar de origen está 
marcado por los lazos familiares que mantienen: 


El Chaco es el lugar de los recuerdos, lugar que hay que visitarlo siempre porque allí está la familia, 
allá está el pasado. Es como la tierra de la querencia que nunca hay que olvidarse. Eso es lo que 


anhela todo el mundo, volver a su tierra, porque la nostalgia de los recuerdos, cuando uno está 
lejos, a veces lo deprimen (adulto chaqueño, conglomerado chapaco). 


Yo añoro, añoro mi tierra de ahí, siempre voy proyectándome retornar también, quizás un poco 
más adelante, viendo ya incluso el trabajo de los hijos, a veces el mercado de trabajo es muy escaso 
acá (adulta cochabambina, conglomerado quechua). 


De acuerdo a las notas de campo obtenidas en nuestro trabajo, el retorno al lugar 
de origen está impulsado básicamente por lazos familiares, por el encuentro y confra- 
ternidad con los parientes y paisanos, con quienes se venera al santo patrono del lugar. 
Otra fuerte motivación para el regreso es el recuerdo a los seres queridos a través de la 
celebración de la fiesta de Todos los Santos. 

Es significativo también, en este marco, que el regreso a la tierra de origen se rea- 
liza no sólo como un proceso de restablecimiento de relaciones con el pasado, sino con 
la incorporación de nuevos productos culturales adquiridos en el nuevo entorno, esta- 
bleciendo relaciones de interculturalidad y recreando principios de comportamiento 
como el de la reciprocidad. Un ejemplo de ellos es el siguiente testimonio: 


Tenemos el compromiso de regresar como viajeros cada dos años a nuestra tierra para presentar la 
música, y el baile en el festival típico de donde vivimos. Nosotros, para la celebración de los 100 
años de nuestra comunidad, llevamos la cueca y la rueda con los trajes típicos de Tarija. Así hacen 
todos los migrantes, por ejemplo de la Argentina con la zamba y de Chuquisaca con el pujllay (adul- 
to de Llica, conglomerado quechua). 


Un repaso global a la información recogida en este capítulo, nos permite llegar a 
una serie de conclusiones. La primera es que la inmigración a Tarija se produce de for 
ma masiva en momentos históricos determinados, pero también de forma cotidiana. Las 
vías y motivos son diversos, con una tendencia predominante de la búsqueda de mejo- 
res condiciones de vida. 

La segunda conclusión es que la inmigración de quechuas, aymaras, cambas, 
así como de los chapacos rurales, hacia la ciudad de Tarija, genera sentimientos de 
rechazo hacia los inmigrantes por parte de la población oriunda, que ve en ellos una 
amenaza de invasión. 

Una tercera conclusión es que sin importar el tiempo transcurrido entre la parti- 
da del lugar de origen y el de establecimiento en el nuevo entorno, se mantiene latente 
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un doble deseo en los inmigrantes: el del retorno y la permanencia, ambos vinculados 
a sentimientos de afecto y marcados por las condiciones económicas y estrategias de 
sobrevivencia que determinaron la decisión de inmigrar. En todo caso, este doble de- 
seo preserva y amplía las formas organizativas y culturales de los inmigrantes, pero por 
otra parte abre una perspectiva tanto acultural como intercultural. 





Fiesta de Chaguaya: compra de un edificio en miniatura. 
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CAPÍTULO DOS 
Sendas de inserción de los inmigrantes 
al contexto tarijenño 


1. La inserción cotidiana a la ciudad se produce por lazos familiares 
Las redes sociales tejidas por los inmigrantes en su nuevo entorno son un factor funda- 
mental en el proceso de adaptación económico-social que les toca vivir. Esas redes faci- 
litan su instalación, son un arma para conseguir empleo y les permiten cubrir sus 
necesidades sociales al enfrentar una sociedad que los discrimina. 

En este sentido los migrantes desarrollaron variadas estrategias expresadas con 
estas palabras: 


Cuando recién he llegado, me he venido al lado de mi hermana Luisa. Me he sentido un poco opri- 
mida y sufrida porque no le conocía el estilo. Todo tenía que comprarme y si no tenía mi plata no 
me alcanzaba para nada (adulta de Junacas, conglomerado chapaco) 


Creo que uno se siente más en ventaja cuando por lo menos alguien de la familia es de acá que 
viniendo marido y mujer, los dos de otro lugar. Entonces ya hay más hospitalidad y uno hace su 
ambiente, ya le gusta el lugar y se queda (adulta cochabambina, conglomerado quechua). 


Elegí Tarija para estar con mi hermana porque al principio tendría colaboración (adulto potosino, 
conglomerado quechua). 


Llegué a la casa de mis tíos porque no tengo otra familia (joven cruceña, conglomerado camba). 
La búsqueda de un primer contacto en la ciudad, normalmente algún pariente O 
amigo, le permite al inmigrante enfrentar el periodo inicial de estacionamiento y le ayu- 


da a aliviar el impacto psicosocial de su llegada. Esos nexos se convierten en acicate y 
mapa para guiarse en el nuevo entorno. 
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A partir de rutas familiares previamente establecidas, se construye una cadena de 
inmigraciones iniciada por un miembro de la familia, quien después de encontrar un 
cierto nivel de subsistencia, posibilita la inserción de otros miembros en base a las rela- 
ciones sociales y económicas que va construyendo. 


2. Las estrategias laborales predominantes entre los inmigrantes 

Los inmigrantes en el contexto tarijeño desarrollan preferentemente tres estrategias de 
acceso al mercado laboral. Una de ellas, la más común y mayoritaria, está ligada al sec- 
tor informal de la economía, asumida especialmente por familias campesinas, mineras y 
urbano-marginales, que en su gran mayoría se dedican a actividades de servicio (domés- 
tica, albañilería, cocinera, lavandera). 

Una segunda estrategia de inserción al mercado laboral que desarrollan los 
inmigrantes en el ámbito tarijeño es el trabajo en áreas formales de la economía. En 
este caso, el jefe del hogar se desempeña en un puesto de trabajo más o menos estable 
que le permite un nivel de ingreso mínimo y que, de todas maneras, lo obliga a buscar 
otras alternativas de empleo que normalmente lo conducen a engrosar el numeroso gru- 
po de trabajadores informales. 

La tercera alternativa de trabajo para los inmigrantes depende de sus propias ca- 
pacidades y consiste en el desarrollo de actividades económicas independientes tales 
como la instalación de improvisados talleres de metalmecánica a cargo de ex trabajado- 
res mineros. 

Los magros ingresos obtenidos en estas tres vías de incorporación al mundo del 
trabajo obligan a mujeres y niños inmigrantes a buscar fuentes alternativas de empleo 
que terminan constituyéndose en otro pilar muy importante de la economía familiar. 

Con relativo éxito, las mujeres logran rápidamente un trabajo en quehaceres do- 
mésticos no siempre bien remunerados: empleada, lavandera o niñera. Esa misma reali- 
dad —la urgencia de mantener niveles mínimos de subsistencia familiar— obliga a que 
los hijos de los inmigrantes, generalmente niños y niñas de corta edad, se conviertan 
en nuevos actores del mercado laboral como voceadores de minibuses, lustrabotas o 
vendedores de caramelos. 

En el marco de ese esquema de supervivencia familiar, no es extraño que la mu- 
jer inmigrante, además de los trabajos señalados, se desempeñe en trabajos de tejido y 
costura en su casa. En otros casos, la mujer trabaja con sus hijos en las calles. No es 


casual, por ello, el impresionante crecimiento del número de trabajadoras ambulantes 
—sobre todo quechuas y aymaras— en céntricas calles de Tarija. 

Los datos recogidos por nuestra investigación (ver Cuadro 5) expresan que, en- 
tre los adultos aymaras, son los hombres quienes tienen más posibilidades de encon- 
trar trabajo, pues un 31% de las mujeres encuestadas señalaron que no tenían trabajo. 
Para hombres y mujeres adultos aymaras el comercio informal es la actividad más im- 
portante (31%). Los trabajos inmediatamente más relevantes para los varones son los 
de albanilería y por cuenta propia, un 19% en ambos casos y en el de las mujeres pre- 
domina el trabajo en el comercio informal. 


Cuadro 5 
Actividades laborales por género y grupo etáreo 
(en porcentajes) 
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En relación a la situación de los jóvenes aymaras destacan dos datos: un 68% de 
las mujeres jóvenes trabaja como empleada doméstica y un 44% de los varones jóvenes 
afirma que no trabaja. Es significativo también, el hecho de que los jóvenes encuentren 
mejores alternativas de trabajo en empresas privadas (19%), instituciones del Estado 
(14%) y en trabajos por cuenta propia (13%); las jóvenes aymaras, por su parte, tam- 
bién encuentran una importante opción de trabajo en el ámbito de las instituciones del 


Estado (19%) y en actividades por cuenta propia (13%), datos que permiten apreciar la 
relativa importancia que tiene el corte de género en estos dos últimos casos. 

En términos generales, tanto en el caso de adultos como de jóvenes aymaras, los 
ingresos obtenidos son considerados como buenos y regulares, lo que les permite un ni- 
vel de vida aceptable puesto que cubren sus necesidades fundamentales. Se percibe tam- 
bién que dichos ingresos no muestran diferencias significativas entre varones y mujeres. 

Respecto del conglomerado quechua, los datos recogidos señalan una situación 
laboral relativamente pareja entre los adultos: hombres (30%) y mujeres (29%) se dedi- 
can al comercio; el 38% de los varones y el 21% de las mujeres realiza trabajos por cuenta 
propia; un 20% de los hombres y un 18% de la mujeres declara que no tiene trabajo. 
Entre los jóvenes quechuas destaca el dato de que un 45% de mujeres señala que no 
tiene trabajo y que tanto varones como mujeres encuentran trabajo en instituciones del 
Estado y en labores por cuenta propia. 

En cuanto a sus ingresos, tanto los adultos como los jóvenes quechuas conside- 
ran que son regulares y buenos, lo que les permite sustentarse de manera adecuada ya 
que pueden cubrir sus necesidades principales holgadamente. Este último dato indica 
que los quechuas en Tarija mantienen una situación socioeconómica favorable, 

El conglomerado chapaco ofrece algunos datos que expresan su particularidad. 
Las mujeres adultas encuentran mejores opciones de trabajo en tres ámbitos: en el co- 
mercio (38%), en labores de cocina (31%) y en la empresa privada (13%). Los adultos 
chapacos trabajan preferentemente en instituciones del Estado (25%), en la empresa 
privada (19%), en el comercio informal (13%), en actividades de albañilería (13%) y en 
labores por cuenta propia (12%). 

El alto porcentaje de chapacas adultas dedicadas al comercio se explica por las 
innumerables y pequeñas tiendas instaladas en sus viviendas, espacio en el que alter 
nan las labores domésticas de atención al hogar siempre con la perspectiva de coadyu- 
var a la economía de subsistencia bajo los tradicionales roles asignados socialmente. Por 
su parte, los varones, al dedicarse en gran porcentaje a trabajos por cuenta propia o en 
instituciones del Estado, asumen los roles públicos fuera de la vivienda y en actividades 
reconocidas también económica y socialmente. 

Sobre las estrategias de inserción laboral de la población camba en Tarija, los da- 
tos reflejan una acentuada incorporación de los varones adultos al comercio (38%), a 
diferencia de las mujeres cuyas principales fuentes de trabajo se concentran en labores 
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por cuenta propia (26%) y en la artesanía (25%). Hombres y mujeres adultos cambas 
trabajan en instituciones del Estado en igual porcentaje: 12%. Ambos sectores señalan 
que tales actividades laborales les garantizan el sustento familiar. 

Existen dos datos que retratan las características del trabajo en los jóvenes cambas: 
un 50% de los varones declara que no trabaja frente a un 12% de las mujeres en la mis- 
ma condición. Son muy pocos los hombres que trabajan en el comercio (6%) y un alto 
porcentaje de mujeres en este ámbito: 25%. Jóvenes cambas de ambos sexos trabajan 
en muy parecidos porcentajes en rubros por cuenta propia (19% ellos y 20% ellas). 

El siguiente testimonio marca las actividades laborales que desarrolla un joven cam- 
ba en Tarija: 


He trabajado de cajero, también detrás de la barra; atendí por tres meses una mesa de billar y vendí 
productos en cada ciudad... poníamos una tienda (joven beniano). 


En cuanto a los ingresos que perciben, los varones cambas consideran que son bue- 
nos y regulares; las mujeres, en cambio, afirman que los hombres reciben mejores salarios. 

En suma, y en una primera aproximación interpretativa de estos datos, es posi- 
ble afirmar que es evidente que Tarija no es capaz de absorber la mano de obra que 
ofrece la inmigración, lo que determina el alto nivel de ocupación en actividades pro- 
pias de la economía informal, ya sea en el comercio o en labores por cuenta propia. 
Es igualmente importante destacar la clara división del trabajo por género estableci- 
da socialmente, hecho que demuestra un proceso de asimilación de esa identidad de 
manera disimulada y permisiva. Parecidas características tiene la aceptación casi ge- 
neralizada de la incorporación de los niños y niñas de corta edad en el mercado del 
trabajo (ver Cuadro 6). 

Los principales datos recogidos por nuestra investigación sobre el trabajo infantil 
en los cuatro conglomerados de inmigrantes estudiados señalan que son las familias 
quechuas las que más requieren el trabajo de sus hijos: el 41,5% de los niños y niñas 
quechuas trabajan (33% de los niños y 50% de las niñas); en orden descendente vienen 
luego los niños chapacos: sólo trabajan los niños, y en un porcentaje del 30% del total 
de niños y niñas (60% de los niños); las familias cambas registran un bajo porcentaje de 
trabajo infantil: un 16,5% del total de niños y niñas, y sólo trabajan las niñas (33%); los 
datos recogidos no registran trabajo infantil en el conglomerado aymara. 
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Cuadro 6 
El trabajo de los niños de acuerdo al género 
(en porcentajes) 


omepacos | Guncmuas | Aymara | conose 














Actividades 






laborales 








E 
Pasas | 7 
TAO 
impera [20 
ICC 
vende pariaco [ 20 


Fuente: Elaboración propia 


Una mirada global a los datos indica que las labores que desempeñan las niñas 
son aquellas vinculadas a la limpieza, el cuidado de niños y la venta de periódicos; los 
niños se ocupan en labores de voceador de minibuses, lustrabotas, vendedores ambu- 
lantes y un reducido porcentaje en tareas de limpieza. Las actividades realizadas por las 
niñas en quehaceres domésticos y la de los niños en las calles muestran el carácter de 
los roles asignados socialmente a ambos sexos desde tan temprana edad. 


3. Estrategias para adquirir vivienda 
Las estrategias para la obtención de una vivienda que desarrollan los inmigrantes en Ta- 
rija son diversas, complejas y enormemente sacrificadas como la lucha cotidiana por la 
subsistencia. Una de ellas, la más dramática por sus consecuencias, y la que caracteriza 
a familias rurales chapacas y comunidades collas (quechuas y aymaras), se produce a 
través de asentamientos sin planificación alguna en zonas periféricas de la ciudad. Esas 
familias proceden de esta manera ante la ausencia de alternativas para sectores de esca- 
sos recursos y bajo la consideración de que el asentamiento es un paso previo a la ad- 
quisición de una futura vivienda 

Otra estrategia conocida es la que desarrollaron los actuales vecinos de los 
barrios Libertad, Juan Pablo II, Virgen de Chaguaya y otros, también situados en los 
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márgenes de la ciudad. Ante la ausencia de espacios urbanos accesibles y ofertados por 
el mercado bajo regulación municipal, estos vecinos conformaron organizaciones sindi- 
cales antes de la compra de terrenos baldíos. Luego de la adquisición, y a través de esas 
organizaciones, los vecinos tomaron posesión física de los terrenos y sólo así consiguie- 
ron que las autoridades municipales, a través del Plan Regulador, consideren a esos pre- 
dios como parte de la ciudad y otorguen los derechos correspondientes a sus 
propietarios. 

Los siguientes testimonios, recogidos de familias campesinas y mineras 
relocalizadas, obligadas por la pobreza a dejar su lugar de origen buscando nuevas opor 
tunidades de vida, son ejemplo de la lucha de los inmigrantes por obtener un pedazo 
de tierra para construir su vivienda: 


Cuando me he venido a Tarija, me he asentado en este barrio de San Jorge. Después de un tiempo 
de andar de aquí para allá, me han dicho “este pedacito de tierra va ser para vos”. Quiero vivir aquí, 
no tengo plata para construir, pero por lo menos un techito tendré. Para hacer este cuarto me pres- 
tado los ladrillos y las calaminas, pero las calaminas las tengo que devolver prontito (adulta chapaca 
rural). 


He venido con toda mi familia por que ya no teníamos donde trabajar. Hemos tomado un camión y 
vinimos aquí donde había otros familiares. En este asentamiento no teníamos ni agua ni electrici- 
dad (hombre potosino adulto). 


El dramático resultado de los procesos de asentamiento urbanos relatados es el 
crecimiento de los cinturones de miseria de la ciudad donde los inmigrantes viven en 
tugurios sin servicios de agua potable, energía eléctrica y eliminación de excretas. Se 
trata de espacios urbanos mayoritariamente insalubres donde la población infantil está 
expuesta a enfermedades de toda naturaleza. 

A diferencia de los chapacos que provienen del área rural del departamento de 
Tarija y de quechuas y aymaras, el grupo inmigrante camba que llega a la ciudad no re- 
curre a estrategias de asentamiento como las descritas. Mayoritariamente, y después de 
alojarse en viviendas de sus parientes, el camba opta por los préstamos de cooperativas 
y bancos para construir su vivienda. Es notorio también en el comportamiento de este 
grupo de inmigrantes, el hecho de que los jóvenes cambas, tanto hombres como muje- 
res, llegan a Tarija por motivos de estudio, antes que por alternativas de trabajo. Para 
ello, cuentan con el apoyo de sus familiares más cercanos: 
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Cuando llegue por primera vez a Tarija, me alojé donde mis parientes porque no conocía a nadie 
más. Poco a poco me construí mi vivienda con préstamos de aquí y allá (adulto cruceño, conglome- 
rado camba). 


Como se puede apreciar, los mecanismos a los que apelan los inmigrantes en Ta- 
rija para adquirir vivienda son diversos y diferenciados, En el caso de quechuas, aymaras 
y chapacos rurales, las duras condiciones que enfrentan para conseguir un techo pro- 
pio generan intensas relaciones de intercambio, mutua aceptación y solidaridad, que de- 
terminan, en última instancia, un ámbito en el que se comparten costumbres y prácticas 
culturales que confluyen en la construcción cotidiana de un amplio tejido de 
interculturalidad. Así lo expresa el siguiente testimonio: 


Mi barrio es pluricultural, allá todos compartimos todo, no hay discriminación, no estamos separa- 
dos chapacos por un lado y collas y cambas por otro (mujer adulta, chapaca rural). 


4. Mecanismos dle acceso a la salud 

Las grandes limitaciones del sistema de salud en el país, el difícil acceso a sus servicios 
que padecen grandes sectores de la población y la casi inexistente presencia de esos 
servicios en el área rural no son desconocidas por nadie. Sin embargo, en el curso de 
nuestra investigación pudimos apreciar que estos servicios se han incrementado paula- 
tinamente intentando cubrir las necesidades fundamentales de la población. 

En el caso de la ciudad de Tarija, existe un número apreciable de postas sanita- 
rias, se cuenta con los servicios del Hospital General y de la Caja Nacional de Salud, 
además de consultorios particulares y la atención que ofrece la llamada medicina tradi- 
cional a cargo de curanderos. La información recogida en nuestro estudio nos señala 
que los centros médicos de la ciudad que mejor accesibilidad ofrecen a la población 
inmigrante son las postas sanitarias y el Hospital General, 

El grupo social aymara, por sus particularidades socio-culturales, recurre normal- 
mente a los recursos que le ofrece la medicina natural. Sin embargo, tanto los adultos 
como los jóvenes, en el caso en que su situación de salud se agrava, buscan atención 
médica en las postas o en el Hospital General. Así lo demuestra el testimonio siguiente: 


Como yo soy enferma de la vesícula, antes iba al curandero para que me trate con yerbitas porque 
no tengo plata, pero ahora que estoy peor, voy nomás al Hospital General porque hay grupos de 
señoras que ayudan con la operación y los remedios (mujer adulta aymara). 
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Igual comportamiento se observa en el conglomerado inmigrante quechua, cu- 
yos miembros mantienen la costumbre de acudir al curandero o apelar a sus familiares 
cuando confrontan algún problema de salud: 


Es muy difícil curarse, hacerse un análisis y cubrir los gastos en el hospital. Ahora nos curamos con 
medicina casera, mi papá nos cura (mujer adulta, conglomerado quechua). 


En términos generales, los inmigrantes aymaras y quechuas —junto a los chapacos 
rurales que también comparten sus creencias y costumbres—, cuando se presenta una 
dolencia, apelan inmediatamente a la medicina natural y al curandero. Es frecuente tam- 
bién que una vez que la enfermedad se complica acudan a centros médicos convencio- 
nales —hospitales y postas sanitarias— aunque sin abandonar definitivamente la fe por 
los remedios caseros que les ofrecen los curanderos. 

Tampoco es ajeno a los inmigrantes collas, cambas y chapacos la recurrente invo- 
cación a la protección de santos a quienes encargan el cuidado de su salud. Por ello no 
es casual que el santo de Tarija, San Roque, reciba promesas de sus devotos y creyentes 
en distintas festividades a cambio de la protección de su salud. 

Y si bien ese comportamiento se repite en los cuatro grupos, constatamos que 
gran parte de los inmigrantes cambas, por sus condiciones socioeconómicas más favo- 
rables o por sus vínculos familiares en Tarija, acuden al Hospital General, en el caso de 
los hombres adultos, y a médicos particulares y postas sanitarias, en el caso de las mu- 
jeres mayores: 


Yo, junto a mi familia, voy al médico particular porque veo un mejor trato. Además, porque tengo 
posibilidades económicas para poder pagar un médico particular de vez en cuando, no tengo que 
estar yendo a hacer largas filas en la madrugada. Preferentemente utilizo estos servicios (adulto 
beniano). 


Los jóvenes hombres y mujeres cambas, por su parte, recurren normalmente al hos- 
pital, aunque en el caso de las muchachas es también frecuente la visita a curanderos. 

En general, es evidente que entre los inmigrantes que viven en Tarija predomi- 
nan las costumbres y creencias que los aproximan a la medicina natural y que el ac- 
ceso a centros médicos convencionales depende sustancialmente de sus condiciones 
económicas. 
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5. Formas de acceso a la educación 

Aquella idea generalizada y aceptada universalmente que señala que la educación juega 
un papel primordial en el desarrollo de los pueblos, deja de ser pura retórica y se con- 
vierte en materia de lucha cotidiana cuando los inmigrantes quechuas y aymaras relatan 
los innumerables obstáculos que enfrentaron para que sus hijos asistan a una escuela 
en Tarija. El siguiente relato es un ejemplo de lo dicho: 


Cuando llegamos a Tarija, en cuanto a la escuela, los paisanos no consiguieron plazas en algunos 
colegios por el hecho de que eran hijos de relocalizados. No los querian recibir, y de esa forma es 
que la iglesia en Tarija ha sido la que nos ha facilitado y cedido terrenos, donde los padres de fami- 
lia hemos puesto la mano de obra, hemos trabajado papá y mamá, hijos, para poder construir nuestra 
unidad educativa. También otro problema fue el de los ítems que existían, pero muchos de los pro- 
fesores se negaban ir a trabajar a esa unidad educativa porque decían que era lejos, que no había 
transporte y que eran relocalizados. De esa forma comenzamos a buscar gente profesional norteña 
y de ahí que la mayoría eran profesores del interior (mujer adulta aymara). 


Efectivamente, la llegada masiva de relocalizados a Tarija provocó reacciones de 
discriminación y exclusión de parte de los tarijeños residentes hacia los hijos de los tra- 
bajadores despedidos, a quienes se les negaba —y se les niega aún— una plaza en los 
centros educativos de la zona central de la ciudad. Otro relato lo comprueba: 


Mi hermana no pudo inscribir a sus hijos ni con buenas notas, porque los profesores ya tenían sus 
alumnos que se inscribieron por muñeca. A mis sobrinos no los inscribieron ni implorando (adulta 
quechua). 


Para aproximarnos a la realidad que viven los inmigrantes en relación a la educa- 
ción, tabulamos la información recogida (ver Cuadro 7). Los datos hacen explícita la im- 
portancia que los conglomerados estudiados le dan a la educación. En el caso de 
inmigrantes quechuas que viven en Tarija, las cifras señalan que una significativa mayo- 
ría de adultos hombres (46%) y mujeres (37%) apenas ha logrado cursar estudios en el 
nivel primario, No es difícil inferir que tales datos revelan o que esas personas abando- 
nan sus estudios apenas encuentran un trabajo estable o que la búsqueda de mejores 
condiciones de vida lejos de su lugar de origen le impide continuar su formación edu- 
cativa. Tal inferencia se ratifica cuando se observa que una importante mayoría de jóve- 
nes quechuas ya radicados en Tarija cursan estudios secundarios (29% hombres; 63% 
mujeres) o universitarios (54% hombres; 33% mujeres). 
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Cuadro 7 
Niveles educativos de acuerdo a edad y género 
(en porcentajes) 










Nivel de Adultos 


educación 


Baciter | es 25 |a2| | | loz |iwfolw| | [oo li 


Fuente: Elaboración propia 






Una interpretación parecida arrojan los datos obtenidos en la consulta con los 
inmigrantes aymaras en Tarija: una significativa mayoría de hombres (56%) y mujeres 
(50%) cursaron sólo el ciclo primario, a diferencia de los jóvenes hombres (50%) y mu- 
jeres (63%) que viviendo en la ciudad estudian en la universidad. 

Respecto del grupo camba, se hace evidente que el nivel educativo de este con- 
elomerado es superior al de los collas: los hombres adultos indican que cursan estu- 
dios en el nivel secundario (38%) y universitario (44%); en el caso de los jóvenes 
cambas destaca un dato: el 81% de los hombres jóvenes que vive en Tarija estudia en 
la universidad; el 56% de las mujeres jóvenes está en secundaria y un 31% en el nivel 
universitario. 

Los datos recogidos del conglomerado chapaco se muestran más regulares: tanto 
adultos como jóvenes señalan que han superado el nivel primario; una mayoría de adul- 
tos hombres (44%) es bachiller y un 25% estudia en la universidad; igual porcentaje de 
adultas chapacas es bachiller y estudiante en la universidad; la mitad de jóvenes chapacas 
consultadas declaró estudiar en la universidad y en el caso de los jóvenes un 44%. 

Como se puede apreciar, son los jóvenes inmigrantes de ambos sexos y de los 
cuatro conglomerados quienes encuentran en Tarija mejores perspectivas de superación 
en el plano educativo y mayores posibilidades de inserción en el medio. 

Respecto de la situación presentada en el inicio de este acápite —la evidente dis- 
criminación y exclusión a los hijos de inmigrantes de centros educativos—, la situación 
se muestra distinta o en evolución gracias al esfuerzo y a la lucha constante de las 
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comunidades quechuas y aymaras, especialmente, que han logrado impulsar la creación 
de numerosas unidades educativas en diferentes barrios de la ciudad: 


Ahora, ya nuestros hijos pueden entrar a cualquier colegio porque hay en todos los barrios. Ya no 
es necesario ir a las del centro, porque también tendríamos que pagar los pasajes de todos los días 
y nos saldría caro (adulto orureño). 


6.  Laorganización como instrumento de consolidación de la inserción 

Las culturas andinas se caracterizan por su capacidad de organización. Se trata de una 
práctica cultural cotidiana que los inmigrantes quechuas y aymaras reproducen en Ta- 
ríja a partir de los valores de reciprocidad y solidaridad. Esos valores, rescatados y 
socializados en el contexto chapaco, posibilitan el nacimiento de numerosas organi- 
zaciones barriales dedicadas a resolver problemas básicos como la dotación de agua 
potable y vivienda. Así lo cuenta Valeriano, miembro de un comité pro agua del ba- 
rrio Juan XXIII: 


Nosotros hemos dado una idea de abrir pozos, y se han seguido haciendo pozos. Todo ese grupo 
del comité de pro agua ad honorem hemos hecho. No nos han pagado nada, nada de sueldos, así 
hemos colaborado a Tarija (adulto potosino, conglomerado quechua). 


La necesidad de organizarse y aglutinarse forma parte de la vida cotidiana de 
quechuas y aymaras, surge como respuesta a la situación de fragilidad social que en- 
cuentran en el nuevo entorno y le otorga mayor peso a sus demandas. Los chapacos, a 
partir de su inexperiencia organizativa, describen de la siguiente manera esa forma de 
vida de los collas: 


Donde van ya están haciendo sus organizaciones... parece que siempre están organizando algo (adul- 
to varón, conglomerado chapaco). 


Intentando trazar una línea paralela entre las formas de organización de collas y 
cambas, se podría argumentar que estos últimos, al tener raíces en la cultura guaraní, 
son capaces de reproducir instituciones como la asamblea, esa instancia de decisión co- 
munal en la que todos los integrantes del grupo social analizan, reflexionan y deciden, 
tomando en cuenta —sobre todo— la opinión de los ancianos, tal como sucede en el 
pueblo guaraní. 
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Sin embargo, en el caso de los inmigrantes cambas en Tarija, ese tipo de prácticas 
culturales se han ido diluyendo poco a poco. Un ejemplo de ello es la existencia de or- 
ganizaciones de residentes cuyos principales objetivos son la realización de algunas ac- 
tividades culturales y festivas donde las decisiones se concentran exclusivamente en los 
directivos y organizadores de dichas reuniones. 

En general, el inmigrante camba en el ámbito urbano tarijeño, por sus caracterís- 
ticas socioeconómicas, busca espacios de relacionamiento al margen de su grupo cultu- 
ral. Esos espacios, en los que encuentra elementos de interculturalidad, le permiten 
compartir vínculos y costumbres más afines a su forma de vida. 

Los grupos de residentes constituyen otra forma de organización de los 
inmigrantes en Tarija. Surgen como fruto de una larga permanencia en la ciudad y son 
instituciones conformadas por inmigrantes de niveles socioeconómicos medios que se 
sienten comprometidos con sus paisanos y con el interés de preservar determinadas 
tradiciones, festividades y manifestaciones culturales comunes: 


Conservamos nuestra cultura internamente o en grupo, esa es la finalidad de la agrupación de los 
chuquisaqueños acá. Nos reunimos para festejar el día cívico, rendir homenaje a nuestros héroes 
chuquisaqueños, después compartir las comidas, añorar, y cooperar también a todos los 
chuquisaqueños que necesiten de nuestra ayuda (adulto chuquisaqueño). 


Existen también otro tipo de organizaciones de residentes en las que prima la so- 
lidaridad como motivación central de los inmigrantes. Así lo manifiesta “El Panadero”, 
presidente del Centro de Residentes Benianos y propietario de una pequeña empresa 
de fabricación de panes que abastece a algunas zonas de la ciudad: 


Estamos organizados para hacer más aceptable la vida del migrante. Ayudamos a integrarlo orien- 
tándolo para que su vida sea más llevadera en la ciudad. 


En el curso de nuestra investigación constatamos que a pesar de la existencia de 
esta clase de organizaciones, muchos residentes no participan en ellas por diversas ra- 
zones: desconocimiento, desinterés, diferencia de clases o de actividades. También com- 
probamos que, en algunos casos, existen dos tipos de organizaciones de residentes: 
aquellas conformadas por inmigrantes cuya extracción social las ubica en sectores de 
clase media alta y que se integran con mayor facilidad al medio tarijeño, y otras cuyos 
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integrantes proceden de sectores sociales populares cuya inserción en el nuevo entor- 
no es más compleja. Entre ambos tipos de organización no existen nexos constantes, 
sin embargo, unos y otros se conocen. Así lo manifiesta el presidente del Centro de Re- 
sidentes Chuquisaqueños: 


Los de Camargo tienen su organización y participan en nuestras reuniones. Ellos están dispuestos a 
practicar y obedecer instrucciones. 


Por otra parte, todos los presidentes de los centros de residentes entrevistados 
durante nuestra investigación creen importante contar con una organización que los agru- 
pe para canalizar sus diferentes necesidades, especialmente de vivienda, salud y traba- 
jo. En general, los entrevistados conciben a las organizaciones que presiden como una 
institución de apoyo a sus paisanos que se encuentran en dificultades. Destacan, ade- 
más, las gestiones que realizan ante las autoridades para satisfacer las demandas de los 
barrios y zonas que habitan. 

Como ya se ha mencionado, las actividades culturales organizadas por los cen- 
tros de residentes con motivo del aniversario cívico de su lugar de origen son otra de 
sus principales características. Es frecuente en Tarija la celebración de ese tipo de even- 
tos que normalmente comienzan con una ofrenda floral en la plaza principal de la 
ciudad y continúan después con una fiesta en la que se realzan las costumbres de la 
comunidad a través de la presentación de danzas típicas, gastronomía y encuentros 
deportivos. Normalmente, este tipo de organizaciones son presididas por varones adul- 
tos. La presencia de las mujeres se manifiesta en actividades secundarias, como la pre- 
paración de comidas. 

Respecto de los inmigrantes chapacos, si bien no tienen tradiciones organizativas 
como los collas, parecen haber encontrado en las juntas vecinales un espacio en el que 
concentran sus relaciones sociales de inserción en el medio, sus expectativas y deman- 
das de bienestar para su familia. 

A propósito de las juntas vecinales, otros de los vehículos de incorporación de 
los inmigrantes a su nuevo entorno, es notorio que en ellas participan mucho más los 
adultos que los jóvenes. Y en el caso de estos últimos, más los varones que las mujeres. 
Esta es una de las organizaciones en la que más se hace evidente la participación social 
a partir de patrones de comportamiento que surgen de las responsabilidades que se 
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ejercen en la familia. Bajo esa especie de normatividad que asigna roles y que es social- 
mente aceptada, son los jefes de hogar los que participan en espacios de participación 
y decisión social como las juntas vecinales. 

Entre todas las organizaciones que agrupan a los inmigrantes en Tarija, son las jun- 
tas vecinales las que reciben más críticas. Dichas organizaciones, además, son concebi- 
das naturalmente como espacios muy parecidos a los sindicatos. Así lo expresan los 
siguientes testimonios: 


En la mayoría de estas organizaciones, los líderes no son participativos, no son democráticos, son 
autoritarios, no consultan con las bases. En las juntas vecinales y en la COB no defienden los intere- 
ses de sus afiliados, no hay práctica participativa, no hay práctica democrática. No encontré 
sentimiento de regionalismo en las organizaciones (adulto potosino, conglomerado quechua). 


Los líderes adecuados en la organización tienen que ser transparentes, democráticos, tienen que 
consultar con las bases para tomar decisiones, tienen que ser honestos. Los que no son adecuados 
son los contrarios a éstos porque manipulan para sus intereses mezquinos (adulto potosino, con- 
elomerado quechua). 


En la actualidad, las organizaciones están en crisis, no tienen los principios y fines sociales de una 
mejor justicia para todos porque han perdido su potencial para luchar por una sociedad distinta. Ya 
no hay esa utopia y las mismas organizaciones sindicales han perdido el rumbo, ni siquiera pueden 
defender conquistas laborales que lograron con sangre. En la universidad, la lucha además era por 
los ideales, identificada con la lucha del pueblo. Eso ahora no hay (adulto potosino, conglomerado 
quechua). 


A manera de síntesis, es evidente que todas las estructuras de organización des- 
critas son instrumentos sustanciales en la vida de los inmigrantes porque consolidan 
su inserción en el nuevo entorno y canalizan sus reinvindicaciones inmediatas siem- 
pre vinculadas a necesidades básicas como la dotación de agua potable, salud y vi- 
vienda. La necesidad de contar con una organización con estos propósitos parte de 
la imposibilidad de gestionar individualmente sus demandas. Pero además, se trata 
de una práctica cultural que se transmite de una generación a otra como lo señala el 
siguiente testimonio: 


Mi padre sigue amarrado en el quehacer de los relocalizados. Parece que he heredado de mi padre 
eso de meterme en conflictos sociales (adulto potosino, conglomerado quechua). 
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A 





Una familia potosina en Tarija. 
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CAPÍTULO TRES 
Identidades quechua, aymara, camba 


y chapaca en el contexto tarijeño 


Nuestra investigación le otorga particular importancia a la percepción que tienen 
quechuas, aymaras, cambas y chapacos de sí mismos. Dicha percepción, situada en el 
contexto urbano en que cada uno de esos conglomerados se encuentra, nos aproxima- 
rá a identificar la forma en que autodefinen su identidad cultural. 

El concepto o valoración que tiene un individuo de sí mismo surge de proceso 
complejo integrado por tres momentos: la autoconciencia, entendida como el conoci- 
miento y la comprensión de cualidades y capacidades propias; la autoimagen, que nace 
de la valoración y percepción que los demás individuos construyen sobre uno mismo; y 
la comparación de la valoración de las posibilidades y cualidades propias con los resul- 
tados que se logran en la vida cotidiana, 

Este proceso de autovaloración o autoconcepto, por supuesto, tiene como ingre- 
diente importante el contexto en que se desenvuelven los individuos o grupos sociales, 
porque a partir de esa realidad se generan nuevos espacios para la redefinición de sus 
identidades, entendidas como culturas. 

El término “identidad” proviene del latín ¿dentitas, es decir: “lo que es lo mis- 
mo”. La palabra también suele ser usada en el sentido de “ser uno mismo”. Si ubica- 
mos el término en el complejo espacio-tiempo, podemos decir que “identidad” es, 
en primer lugar, la semejanza de las características de un individuo respecto a las de 
otro en tiempos y espacios diferentes y, en segundo lugar, la permanencia de esas 
características en diferentes momentos (Gómez G., 1998). El concepto de identidad 
se sitúa en un campo de tensión continua entre permanecer o cambiar en el decurso 
del tiempo. 
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La identidad se define a partir de elementos que singularizan a los individuos, ele- 
mentos que los hacen específicos, distintos o semejantes a otros. Todo lo que identifica 
a los individuos constituye elementos de su identidad. En esa misma línea de razona- 
miento, cuando un individuo “descubre” su identidad, no lo hace de forma aislada, lo 
hace a partir del “diálogo”, unas veces abierto y otras interno, con los otros. No es posi- 
ble comprender la identidad si se pierde de vista el carácter dialógico de la vida huma- 
na (Taylor, 1993: 55). 

Algunos antropólogos, como Rik Pinxten (1997), distinguen tres niveles de iden- 
tidad: la individual (formada por las características específicas de cada persona); la grupal 
(definida por las relaciones interpersonales), y la comunitaria, que trasciende a las ante- 
riores en el tiempo y el espacio. 

En general, los grupos de identidad no se basan en diferencias físicas, aunque, mu- 
chas veces sus miembros supongan que esas diferencias físicas son “naturales”. La negritud, 
por ejemplo, no es una simple cuestión de pigmentación. Para que determinado grupo se 
“construya” a sí mismo como “negro”, es necesario que alguien que se considera a sí mis- 
mo como xo negro, llame la atención sobre los límites de la negritud y que al mismo tiempo 
comiencen a operar pautas orientadas a promover el sentido de pertenencia, proclaman- 
do las diferencias entre propios y ajenos, y disimulando las que existen entre los incluidos 
en el mismo grupo étnico (Briones, 1996). El conjunto de estos elementos es lo que se 
denomina constructo o sistema de construcciones psico-sociales. 

Los criterios de identificación —las marcas—, a pesar de pertenecer a un determina- 
do orden simbólico, no suelen flotar en el aire, sino que se basan en señales concretas de 
lo que existe. En términos absolutos, las diferencias pueden ser biológicas, pero se hacen 
diferencias sociales y culturales a través de las interpretaciones. No se trata de una cues- 
tión de piel, dice Hobsbawm (1996), sino de camisetas optativas. Se trata, entonces, de 
formaciones discursivas cuyas prácticas articulatorias construyen y organizan relaciones so- 
ciales, a la vez que fijan parcial y provisoriamente, identidades y relaciones. 

El género o la raza no crean desigualdades objetivas, son los factores económi- 
cos, ideológicos y culturales los que van generando percepciones desiguales que dife- 
rencian a los individuos y que convierten a estas categorías en cruciales. Se trata de 
diferencias reales o imaginarias, producto de la selección de rasgos mínimos, por deba- 
jo de los cuales se presume que no hay más que una desagregación que imposibilita la 
reproducción social. 
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En gran medida, la demarcación de diferencias aporta al proceso de construcción 
de hegemonía, y por eso es más importante estudiar el proceso que las marcas. El pri- 
mer paso en esa construcción es la renuncia a la comunicación con una referencia al 
otro quien en cualquier caso no puede entender nuestro lenguaje (Heller y Ferenc, 1994: 
179). En este sentido, un indicador importante de la integridad cultural y de la no inte- 
eridad cultural, constituye la correspondencia o no correspondencia entre la autoimagen 
y la percepción de los demás en relación a las identidades culturales. 

Este proceso de identificación es simbólico e imaginario, sin embargo, la identi- 
dad es una realidad, porque sin ella, ninguna acción colectiva es posible. En torno al 
tema, hay por lo menos tres posiciones: 


e Un enfoque esencialista que percibe a las identidades, ya sea nacionales, étnicas O 
religiosas, como algo formado por elementos constitutivos estáticos que los grupos 
heredan de sus ancestros y los preservan tal como fueron creados. De esta manera, 
se oculta la historia de la construcción del grupo y se trata de fundar la identidad en 
una hazaña fundacional remota. Este enfoque refiere visiones substancialistas de la 
identidad, constituye procesos que confluyen y concluyen en determinado momento 
histórico, a partir del cual se conforma un ser social que transita la historia como un 
ser logrado, concluido, un ser que puede encontrar obstáculos, dificultades o de- 
rrotas y honores, pero cuyo ser social ya está formado y completo. 

e — Unsegundo enfoque señala que la identidad es una ficción desprovista de funda- 
mentos reales, con lo que se niega la diversidad y se pone énfasis en el proceso 
de dominación de un agrupamiento social sobre otro. 

e  Untercer enfoque afirma que la identidad es una categoría histórica, y por consi- 
guiente evolutiva y cambiante, regida por una coyuntura y una historia. Este en- 
foque contiene una visión procesualista de la identidad que se sustenta en la 
construcción y en la conciencia de esa construcción, en permanente desarrollo y 
abiertos al cambio y la transformación, constituyendo seres sociales en un proce- 
so histórico y colectivo en continua búsqueda y transformación de la perfección, 
lo que significa no un ser, sino un estar siendo. 


El análisis de estos tres enfoques sobre el concepto de identidad permite obser 
var que los dos primeros definen la pertenencia de los individuos a grupos claramente 
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identificables y con vínculos de parentesco y de vecindad perfectamente definidos. Ahora 
bien, de ese mismo análisis se desprende la importancia de diferenciar a los distintos 
grupos sociales y, al mismo tiempo, de encontrar las formas de unirlos a partir de un 
encuentro fructífero en el que no se excluyan las tensiones. Dicho de otra forma: se 
trata de un proceso en el que las identidades particulares se funden en una identidad 
superior que, a su vez, está sometida siempre a los riesgos del cambio. 

Por otra parte, hoy es posible afirmar, en base a la nueva realidad que nos ofrece 
para el análisis la vida urbana moderna, que los grupos sociales no son fácilmente 
identificables. Los vínculos de parentesco, por ejemplo, sólo definen cierto tipo de per- 
tenencia, porque las personas se vinculan simultáneamente a esferas sociales distintas y 
tienen más libertad para definir opciones. Las identidades, por tanto, ya no se constru- 
yen sobre la base de grupos corporativos que en el pasado tenían la capacidad de cu- 
brir el conjunto de la vida de las personas de forma más o menos homogénea y estable. 

Igualmente, desde el ámbito social, vivimos un proceso permanente de construc- 
ción y reconstrucción de espacios de articulación en los que se forjan identidades cul- 
turales más abiertas y permeables que en el pasado. 

Bajo esta argumentación, y a la luz de los tres enfoques sobre identidad aquí plan- 
teados y analizados, nuestro trabajo investigativo se aproxima mucho más al tercero de 
esos enfoques que afirma que la identidad es una categoría histórica, y por consiguien- 
te evolutiva y cambiante. Por eso consideramos que el análisis y la interpretación de las 
identidades chapaca, quechua, aymara y camba dentro del contexto tarijeño, debe par- 
tir de la comprensión de que la identidad es un proceso en construcción permanente 
por las condiciones de inserción e interacción de estos grupos poblacionales en el mar- 
co psicosocial y cultural propio de una ciudad como Tarija. 


1. Identidad quechua 


1.1. Autoconcepto 

El mundo quechua y sus relaciones con los otros conglomerados sociales en Tarija gi- 
ran en torno a tres elementos que estructuran su identidad: la reciprocidad, la 
competitividad y el “nosotros”. En nuestra investigación, identificamos como integran- 
tes del grupo social de los quechuas a adultos y jóvenes, hombres y mujeres, proceden- 
tes de Cochabamba, Chuquisaca y Potosí, quienes —a través de sus propias palabras— 
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destacan sus cualidades (autovaloración) y asumen críticamente algunas de sus conductas 
(un dato importante para nuestra investigación porque señala la ausencia de 
sobrevaloración). 

Las mujeres jóvenes quechuas, bajo los impulsos de su edad, exaltan los aspectos 
afectivos de su personalidad, se autocritican cuando refieren su impulsividad y desta- 
can —como los adultos quechuas— los valores morales de su conglomerado, especial- 
mente la responsabilidad, lo que evidencia un contenido autovalorativo no superficial: 


Soy alegre y responsable, y eso es lo que me gusta de mí. También soy impulsivo (joven 
chuquisaqueño). 


Soy alegre, melancólica, y a veces un poco impulsiva (joven potosina). 
Soy una persona alegre, tranquila y feliz en el barrio (adulto varón potosino). 


Me considero una persona común y corriente, normal, que tiene virtudes y también algunos defec- 
tos; valores como la responsabilidad y la puntualidad, defectos porque soy muy inconstante, O sea 
que a veces emprendo una cosa y no la concluyo (adulta cochabambina). 


Las referencias registradas por nuestra investigación permiten, inicialmente, iden- 
tificar diferencias en la autopercepción a nivel de los grupos etáreos (ver Cuadro 8). 
Los adultos varones se consideran fundamentalmente personas alegres, cariñosas y edu- 
cadas, mientras que los jóvenes varones valoran la responsabilidad y la afectividad, ca- 
racterística propias de esta edad juvenil en la que se exaltan los contenidos 
autovalorativos de naturaleza moral y afectiva. Es posible que estas diferencias se pre- 
senten porque estos jóvenes tienen mayores potencialidades de desarrollo que los adul- 
tos. Por su parte, las mujeres en ambas generaciones se perciben a sí mismas como 
personas alegres. 

Con relación a los niños, las diferencias en cuanto a su autovaloración se encuen- 
tran en que los varones se perciben como personas sociables y estudiosas, mientras que 
las mujeres, si bien en primer lugar se consideran sociables, en segundo lugar se mani- 
fiestan solidarias antes que estudiosas, diferencia que se marca respecto los varones. Esta 
percepción muestra la formación que se va adquiriendo desde temprana edad en el des- 
empeño de los roles de género asignados por la sociedad. 
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Cuadro 8 
Autoconcepto quechua por grupo etáreo y género 
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Fuente: Elaboración propia. 
















Es importante señalar que estos criterios autovalorativos de los niños están deter- 
minados por las valoraciones que realizan los adultos de ellos, en función del cumpli- 
miento que realicen de sus obligaciones. 


1.2. Unidad y diversidad en la identidad quechua 

Los inmigrantes quechuas varones de la región potosina rescatan claramente un senti- 
miento de identidad colla al reconocer que sus orígenes provienen de esta cultura. Lo 
hacen también cuando asumen una actitud fortalecida y valorativa que remarca sus orf- 
genes ancestrales, además de acompañarla con fuertes vivencias emocionales —marca- 
das de orgullo— de autovaloración o reconocimiento de estas cualidades que caracterizan 
a su grupo cultural: 


Me siento orgullosa de ser potosina porque Potosí es bonito y pertenezco a los quechuas (mujer 
joven potosina). 


Pertenezco a la clase indígena porque los españoles no han llegado donde nosotros vivimos, por la 
dificultad del salar (adulto potosino de la comunidad de Llica). 


Este último testimonio que señala que los conquistadores españoles no lograron 
introducirse en el Salar de Uyuni por su clima, topografía e inexistencia de una ruta fija 
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para su travesía, dada su extensión, expresa una fuerte identificación del conglomerado 
quechua con su cultura, a diferencia de otros conglomerados de diferentes países de la 
región que durante la colonización sufrieron un intenso proceso de disolución cultural. 
Pero además de esta particularidad que manifiestan los quechuas, destacamos el siguiente 
testimonio: 


Nosotros podríamos vivir en este punto como podríamos vivir en el norte, en el sur, en el este o en 
el oeste. Otras personas de esas latitudes podrían vivir también acá, y pueden vivir en otros lados, 
Los seres humanos somos eso; no tenemos porque sentirnos limitados, ni puede ser una limitante 
un punto o una raya. Los derechos son universales para todos los seres humanos. Yo, sinceramen- 
te, me considero así: después de ser boliviano, me considero sobre todo latinoamericano y mundano, 
del mundo, de la Tierra (adulto potosino). 


Como se evidencia, los potosinos quechuas residentes en Tarija manifiestan una 
visión de pertenencia que va mucho más allá de su actual entorno porque no sólo reco- 
nocen y privilegian su derecho de sentirse ciudadanos en cualquier espacio del territo- 
rio nacional, sino que exhiben percepciones de identidad latinoamericana y del mundo 
con iguales derechos y obligaciones como seres humanos. 

Pero al mismo tiempo, el trabajo de campo de nuestra investigación permite ad- 
vertir que el conglomerado quechua en Tarija manifiesta actitudes de disconformidad 
por el trato discriminatorio y despectivo que reciben en la ciudad por sus raíces cultu- 
rales indígenas, por su identificación con la cultura colla. Ese trato despectivo, además, 
proviene no sólo de los tarijeños, sino inclusive de los hijos de collas quienes ya se sien- 
ten tarijeños en su generalidad. Así se evidencia en el siguiente testimonio: 


Yo soy colla y me gusta vivir en Tarija. Lo que no me gusta es que la gente ha empezado a migrar 
desde hace tiempo y se ha venido a vivir y asentarse en la ciudad. Ya no hay más la tranquilidad que 
teníamos antes (mujer adulta). 


Ese tipo de percepciones recogidas en el conglomerado quechua que habita en 
Tarija coincide, en términos generales, con aquella percepción muy común en Bolivia 
sobre la existencia de tres grandes grupos sociales: los cholos o mestizos, los blancos 
—inmigrantes de países extranjeros—, y los indígenas originarios del país. 

Esta percepción también se reproduce en Tarija y se expresa físicamente en la ocu- 
pación del espacio urbano: los indígenas se concentran en los barrios populares y, en 
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el marco de la búsqueda de estrategias de supervivencia, entran en contacto con cholos 
y blancos (en Tarija los inmigrantes europeos) quienes reproducen relaciones de sub- 
ordinación hacia los indígenas. 

A pesar de ello, la mirada femenina quechua sobre la realidad, por ejemplo, mani- 
fiesta una clara identificación étnica. Las mujeres quechuas en Tarija se sienten orgullo- 
sas del lugar en que nacieron y proyectan además una mirada nacional de pertenencia: 


La persona no escoge el lugar para nacer. Se nace en un determinado lugar y se tiene que sentir ese 
orgullo de ese lugar, sea el que fuere. Es importante sentirse bolivianas independientemente del 
lugar en que se ha nacido (mujer adulta chuquisaqueña). 


No me gustaría parecerme a nadie, así como soy estoy bien. Me siento orgullosa de mi identidad, 
del lugar donde he nacido, y en ningún momento yo niego el lugar de mi procedencia, más bien lo 
manifiesto con orgullo (mujer joven chuquisaqueña). 


Me siento bien conmigo misma, no me gustaría imitar a otros. Pertenezco a la cultura inca por el 
quechua, por la zona, porque mis papás vienen de ahí (mujer adulta potosina). 


La óptica de los varones jóvenes también coincide en la valoración de la perte- 
nencia cultural quechua. Ellos reconocen sin ambages que son collas del norte y remarcan 
sus diferencias en el acento al hablar, en sus comidas y costumbres; señalan que no se 
parecen a nadie pero admiten que comparten otras costumbres como la música, la danza 
y las fiestas: 


Me siento bien con mi cultura colla, porque pertenezco a ella. Nací en Chuquisaca y me siento feliz 
de ser de allí. Me gusta la música chapaca y la cultura colla; bailo en fiestas la cueca, la chacarera, la 
cumbia y la música moderna (joven chuquisaqueño). 


En la percepción de las mujeres jóvenes se encuentra criterios de unidad y diver- 
sidad cuando identifican su propia cultura. Así, se observa que las cochabambinas reco- 
nocen su pertenencia a la cultura quechua y se sienten orgullosas de pertenecer a esa 
región por ser un departamento con muchos adelantos en relación con otros del país, 
pero marcan sus diferencias con los potosinos y con los orureños en su forma de co- 
municación, expresión, vestimenta. 

Las mujeres jóvenes potosinas también coinciden con la identidad cultural 
quechua. La califican como una cultura con mucha tradición y valores, y destacan que 
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poseen recursos naturales como los minerales y las aguas termales. En el plano de la 
valoración personal, señalan que los potosinos son solidarios y que se ayudan entre to- 
dos en Tarija. 

En cuanto a las mujeres jóvenes chuquisaqueñas, además de valorar su identidad 
cultural quechua, consideran que se parecen a los tarijeños por la forma de vivir y 
remarcan diferencias con los orureños, sobre todo por la forma de hablar y por que 
ellos son tímidos. Estas jóvenes no quieren parecerse a nadie porque se sienten bien 
como son, trabajadoras, ocurrentes: 


Somos buenas y educadas, tenemos el mismo clima que los tarijeños, ellos son cariñosos, lindos, 
alegres (joven chuquisaqueña). 


En términos generales, las percepciones identitarias del conglomerado quechua 
en Tarija indica que tanto jóvenes como adultos poseen una alta valoración de perte- 
nencia a su cultura. A diferencia de los jóvenes, sin embargo, los adultos consideran que 
son discriminados por ello. En cambio, los jóvenes parecen haber superado esa percep- 
ción probablemente porque encontraron menos dificultades que sus padres en el pro- 
ceso de adaptación a un nuevo entorno. 


1.3. Sentido de pertenencia social en los quechuas 

Los varones quechuas en Tarija, tanto adultos como jóvenes, consideran que pertene- 
cen a la clase media porque, según los testimonios recogidos en este trabajo, tienen 
una vida económicamente estable y satisfacen sus necesidades materiales. Las mujeres, 
en cambio, consideran que pertenecen a la clase baja o popular empobrecida porque 
no logran satisfacer sus necesidades y porque, además, carecen de acceso directo a las 
instancias de decisión en la sociedad, 

El hecho de que los varones quechuas manifiesten un claro sentido de pertenen- 
cia social en el nivel medio, básicamente porque consideran que viven cómodos, cu- 
bren sus necesidad y trabajan para vivir, contrasta con la identificación que tienen las 
mujeres de sí mismas y de sus paisanos, lo que marca un primer sesgo diferenciador de 
percepción social que parece situar a las mujeres en un plano de mayor sensibilidad 
social respecto de su entorno y condición social: 
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Los pobres no somos felices porque por falta el dinero no satisface las necesidades básicas de higie- 
ne y vivienda, solo alcanza para la alimentación, aunque entre los paisanos algunos han cambiado 
han estudiado son profesionales se han superado y ahora tienen sus casas grandes. La gente con 
plata vive con más comodidades, pueden comprar lo que quieren, con dinero solucionan sus pro- 
blemas al instante (mujer adulta quechua). 


La diferente percepción sobre su condición social entre hombres y mujeres 
quechuas se confirma a través de la visión de los varones jóvenes quienes identifican su 
condición a partir de dos principales factores: el dinero y el trabajo. Para ellos, existen 
tres clases sociales en Tarija: las clase alta conformada por quienes tienen dinero, la cla- 
se media constituida por una mayoría relativa que tiene trabajo para vivir, y la baja don- 
de se encuentra la gran mayoría de la población que trabaja eventualmente: 


No estamos tan mal, tenemos para comer. Considero que pertenezco a la clase media porque no 
me falta al igual que mis paisanos que vienen desde sus comunidades de origen. Mis vecinos son 
muy de clase media, clase media empobrecida, unos medios empobrecidos y Otros en extrema po- 
breza (joven quechua). 


A propósito de la actual pirámide social existente en Tarija, las mujeres jóvenes 
quechuas reconfirman su diferente percepción respecto de los varones cuando la con- 
ciben no sólo vinculada al dinero y al trabajo, sino también al lugar donde se realiza el 
trabajo. Para ellas existen tres clases sociales: la clase alta conformada por los ricos que 
forman parte de la burocracia estatal, la clase media conformada por los profesionales 
que trabajan en empresas y la mayoritaria clase social baja sin dinero y vinculada princi- 
palmente al comercio informal. Pero además, las jóvenes quechuas diferencian una cla- 
se de otra por sus actitudes de interrelación: 


Los con plata discriminan a la gente pobre, carecen de sentimientos y solidaridad con las personas 
que sufren y de escasos recursos. En cambio, la gente pobre es solidaria buena y colaboradora (jo- 
ven cochabambina). 


En general, estas percepciones, basadas en las condiciones de vida del conglome- 
rado quechua, expresan una clara diferenciación entre géneros: las mujeres demuestran 
una mayor insatisfacción de su situación económica probablemente por el rol que des- 
empeñan en la familia, a diferencia de los hombres, más conformistas, quienes conside- 
ran poseer un nivel de vida relativamente satisfactorio sólo porque resuelven sus 
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necesidades alimentarias. En ambos casos, sin embargo, es claro el sentimiento de per- 
tenencia a las clases empobrecidas. 


1.4. Identidad de género en los quechuas 

Si entendemos la identidad de género como ese conjunto de características sociales y 
culturales, papeles y atributos que el grupo social le asigna a hombres y mujeres, en el 
conglomerado quechua se afirma que dicha identidad parece estar jalonada por dos fuer- 
zas: los roles tradicionales asignados por el medio social en que vivieron los inmigrantes 
antes de llegar a Tarija y las nuevas tensiones de la vida urbana que proponen nuevas 
percepciones en ambos géneros. 

En correspondencia con esos conceptos, los varones adultos quechuas tienen per- 
cepciones diferenciadas, relativamente contradictorias —algunas parecen buscar cierto 
nivel de equidad entre hombres y mujeres— y particularmente marcadas por la respon- 
sabilidad social de ambos géneros en la familia: 


El hombre es el que manda, la mujer la que obedece. Vivimos en una sociedad machista donde la 
mujer está esclavizada a su hogar, a sus hijos. 


El hombre es más respetable, es el que tiene capacidad y derechos; es superior a la mujer, trabaja 
fuera de la casa, porque como jefe, tiene que proveer lo económico, enfrentar la vida. 


La mujer, sin darse cuenta, está asumiendo roles muy importantes al punto que están manteniendo 
el hogar, pero no se valoran, son mujeres del pueblo que están bregando para sobrevivir y mante- 
ner a la familia porque hay hombres que abandonan el hogar y a los hijos. 


Son muy pocos los hombres que valoran cuando la mujer está trabajando y el hombre está sin tra- 
bajo. Es esta sociedad la que tenemos que cambiar. 


Los testimonios recogidos expresan que el varón quechua, por una parte, se re- 
conoce a sí mismo a partir de su supremacía ante la mujer por su rol público como jefe 
de hogar y porque sustenta económicamente a su familia, asignándole a la mujer el tra- 
dicional rol meramente reproductivo y de cohesión familiar. Pero, por otra parte, y pro- 
bablemente porque la vida en la ciudad así se lo exige, el hombre quechua no deja de 
mencionar la importancia de la inserción de la mujer en el mercado laboral para ayudar 
en la manutención del hogar y el cuidado de los hijos: 
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La mujer se está organizando, tiene el derecho de ocupar cargos, porque no siempre va a ser ama 
de casa. Pueden también trabajar igual que el hombre, ya están profesionalizadas, Son más respon- 
sables, tienen valores como la honradez; muchas de ellas van sintiendo que dentro de la sociedad 
tienen los mismos derechos que el hombre (varón adulto quechua). 


Este último testimonio es el que mejor refleja la tendencia del hombre quechua a 
reconocer la importancia de la complementación de ambos géneros en las diversas ta- 
reas del hogar. 

Respecto de las mujeres quechuas y su autopercepción de género, los testimo- 
nios recogidos por nuestra investigación denotan una visión tradicional sobre su rol, 
especialmente afincado en los quehaceres domésticos, Esta percepción está particular 
mente asentada en las mujeres adultas porque en las jóvenes se advierte una valoración 
crítica, menos tradicional y mucho más dirigida a destacar la discriminación de género, 
El siguiente conjunto de testimonios asi lo reflejan: 


Para qué te va a servir el estudio si te vas a casar. Tienes que atender un marido, tener hijos, no es 
necesario seguir estudiando y salir profesional (mujer adulta quechua). 


Los hombres son personas con capacidades, limitaciones, necesidades, buenos profesionales, tra- 
bajan y deben ser hombres bien viriles (mujer adulta quechua). 


No sólo los hombres tienen capacidad de salir adelante, sino también las mujeres (joven 
cochabambina). 


En el caso de los jóvenes varones quechuas, sus autopercepciones de género no 
se diferencian sustancialmente de los adultos, pues valoran positivamente roles de po- 
der público y privado, tanto social como económico, de los hombres: 


Ser hombre es ser responsable para todo. Los hombres dirigen y son democráticos (joven quechua). 


En cuanto al género femenino, los jóvenes quechuas mantienen sus percepcio- 
nes con valoraciones tradicionales vinculadas más al ámbito afectivo que a otro de ca- 
rácter social. Para ellos, las mujeres “son buenas”, “me gusta su compañía 
cuando mienten”, etcétera. 

Por su parte las mujeres jóvenes quechuas plantean opiniones variadas en cuanto 


al género masculino. Por un lado aceptan la amabilidad, afectividad y responsabilidad 


3? 4 


, “no me gusta 
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de los hombres en el trabajo, y por otro, no admiten el machismo y consideran que la 
mujer tiene iguales condiciones para el trabajo. Otras jóvenes consultadas, sin embar 
go, valoran altamente el rol reproductivo de la mujer con las siguientes palabras: 


La mujer es la única que puede dar la vida y luchar por sus hijos, tiene mayor responsabilidad que 
el hombre. Aparte de trabajar, tiene que educar a sus hijos, además, sin ella no existiría sociedad. 


A pesar del carácter contradictorio de los testimonios recogidos por nuestra investi- 
gación, es posible afirmar que las mujeres quechuas, tanto jóvenes como adultas, sufren 
diversas formas de discriminación directamente relacionadas con su condición de género. 
Dicha discriminación, ejercida dentro de su propio conglomerado social, se manifiesta cuan- 
do ellas plantean sentirse rechazadas y excluidas de espacios de participación en el barrio 
y cuando se cuestiona su forma de expresarse y de comunicarse en ámbitos laborales donde 
cumplen funciones como empleadas domésticas, lavanderas y oficinistas. 

Otra manifestación evidente de discriminación de género entre las mujeres 
quechuas es la forma en la que ellas mismas autodefinen su identidad, la manera en 
que se conciben a sí mismas, la forma en que sienten que existen y definen su relación 
con su entorno social, siempre vinculada al rol reproductivo y de cohesión familiar: “amas 
de casa”, “madres”, “cocineras”; ellas “están” para “atender a los hijos”, para “criarlos”, 
para “ser esposas y abuelas”, para servir a los demás. Las mujeres quechuas tienen po- 
cas ideas respecto de lo que son y hacen al margen de su relación con su entorno, su 
papel como mujeres y ciudadanas. 

En cuanto a la identidad del género masculino, las diferentes percepciones de los 
adultos quechuas, tanto hombres como mujeres, se conciben a partir de una fuerte Car 
ga de autoafirmación en la que se asigna al hombre capacidades intelectuales porque 
“sabe más” y de liderazgo porque “puede más”. 

En conclusión, es posible afirmar que la identidad de género en el conglomerado 
quechua no sólo se configura en base a aspectos de carácter subjetivo, sino que es pro- 
ducto, en última instancia, de las condiciones sociales, económicas y culturales que de- 





terminan roles distintos para hombres y mujeres. 


1.5. Identidad generacional en la lógica quechua 
En términos históricos, la división generacional entre grupos sociales es producto de 
las luchas políticas y simbólicas por la apropiación de posiciones y de diversas especies 
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de capital político y social. Estas luchas, en el plano generacional, han trazado fronteras 
entre unos y otros, han marcado delimitaciones entre “viejos” y “jóvenes”, remitiéndo- 
nos a puenas por la sucesión dentro de determinado campo social. 

Bajo ese razonamiento, los atributos conferidos a cada grupo social dependerían 
de la posición que se ejerce en el campo social. Así, los “viejos” legitimarían su posición 
de poder a partir de valores como la “sabiduría, la “madurez” y la “experiencia”, asig- 
nándoles a los “jóvenes” valores contrarios y “negativos” vinculados al idealismo, la irres- 
ponsabilidad e irreflexibilidad. Desde el punto de vista de los “jóvenes”, se trazaría un 
cuadro inverso: los valores de la sabiduría, la prudencia y la experiencia de los “viejos” 
terminarían convertidos en “conservadurismo”, “arcaísmo” y “senilidad”, los “viejos” no 
serían más seres “completos”, sino “acabados” y “estancados” frente a las “nuevas ideas”, 
a la “evolución” y al “progreso”. 

En síntesis, el marco conceptual que nos permite hablar de identidad generacional 
en determinado grupo social, en este caso los quechuas, nos remite necesariamente a 
referirnos, previamente, a la historia concreta de esos grupos sociales, a las variaciones 
de sus condiciones sociales y materiales de reproducción y, en consecuencia, a los valo- 
res que caracterizan a cada generación como respuesta a esos cambios histórico-con- 
cretos de reproducción producidos en sus miembros. 

Bajo estas ideas, nuestra investigación, por su carácter sincrónico, intentará aproxi- 
marse a identificar e interpretar las autopercepciones generacionales de los cuatro con- 
elomerados sociales que forman parte de nuestro trabajo. 

En este sentido, e ingresando de pleno a los resultados obtenidos por nuestro 
trabajo, los adultos quechuas perciben a los niños como aquellos recursos humanos a 
quienes se responsabiliza del futuro de la sociedad, y a los jóvenes como un grupo so- 
cial débil y necesitado de apoyo. 

La autopercepción de los hombres adultos quechuas expresa un sentimiento mar 
cado por la idea de que son engañados de manera permanente por la sociedad, mani- 
fiesta una sensación de marginamiento de los aspectos centrales de la vida cotidiana, 
de su imposibilidad de desarrollar su capacidad de crítica y, finalmente, se percibe como 
un mero consumidor inducido por los medios de comunicación que, además, inculcan 
identidades ajenas a su cultura. 

En cuanto a la percepción de los adultos quechuas sobre los ancianos de su 
grupo social, los consideran con poca fuerza, ocupados en cuidar su vida y su salud. Y 
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aunque valoran su experiencia como portadores de las tradiciones y costumbres de su 
grupo, los ven carentes de cariño y olvidados en su mayoría, necesitados de ayuda por 
parte del Estado, 

Desde la lógica femenina quechua adulta se percibe a la niñez y juventud en un 
proceso de cambio permanente por la influencia que ejercen los medios de comunica- 
ción sobre ellos. Existe la idea de que los niños y jóvenes de hoy “saben más cosas”, 
“conocen más” y que, por ello, pierden sus raíces culturales. Esta última percepción, 
sin embargo, es valorada positivamente, porque se considera que niños y jóvenes ad- 
quieren valores más universales que les permiten integrarse con mayor facilidad con otras 
culturas y Otras generaciones. 

Respecto de los jóvenes quechuas, nuestro trabajo nos ha permitido advertir la 
importancia creciente que existe en ellos de valorar el estudio académico en oposición 
a las formas tradicionales de transmisión y acumulación de saberes de la cultura. Los 
jóvenes consideran que aquellos que no tuvieron la oportunidad de estudiar porque se 
vieron obligados a trabajar en búsqueda del sustento familiar, han perdido el tiempo. 
Esta percepción genera en estos jóvenes un sentimiento de disconformidad personal 
sobre la forma en que viven su juventud. 

Se ha advertido también, entre los jóvenes quechuas, una percepción de conflic- 
to intergeneracional generado por las diversas formas de pensar y de ver el mundo. Ellos 
se afirman en la idea de “ser diferentes” y en la escasa tolerancia que existiría en su gru- 
po social para aceptar las diferencias. 

Pero si bien las anteriores percepciones recogidas manifiestan un determinado gra- 
do de inconformidad con su situación y de ruptura con sus tradiciones culturales y fa- 
miliares, la siguiente declaración de un joven quechua expresa una manera distinta de 
autovaloración, más aproximada a la tradicional importancia que se le asigna a adultos y 
ancianos en el conglomerado quechua, y a los riesgos que enfrentan: 


Los niños todavía están bien, los jóvenes ahora se dedican más a tomar, los adultos son un poco 
más responsables y los viejos son los que saben más. 


Las jóvenes quechuas, por su parte, manifiestan una percepción de su entorno 
que es posible identificar bajo el peso de una muy fuerte visión protectora. Ellas consi- 
deran, por ejemplo, que los niños son seres inocentes que necesitan el cuidado y la 
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atención de sus padres en todos los aspectos relacionados con la vida familiar. Respec- 
to de su valoración de los jóvenes en general, ésta es bastante crítica: 


Los jóvenes de hoy son irresponsables, dedicados mas al placer, al alcohol y a las drogas... se des- 
vían, no aprovechan la oportunidad que le brindan sus padres, no estudian, no se dan cuenta que 
hacen cosas malas. 


El cuadro de identidad generacional que emerge del conglomerado quechua a par- 
tir de nuestras constataciones, nos muestra a los jóvenes en una situación de crisis y de 
transformación de sus valores tradicionales; los adultos, por su parte, exhiben una si- 
tuación en la que prima, sobre todas las cosas, la tarea de garantizar el sustento fami- 
liar; y los “viejos” parecen haber llegado a un momento en su vida en que su tradicional 
aporte de reproducción cultural en su grupo social, de transmisión de saberes, tradicio- 
nes y costumbres, parece haber ingresado en un proceso de disolución en que los an- 
cianos pierden autoridad. 

En general, como sucede en otros planos que nos permiten interpretar los ras- 
gos de identidad del conglomerado quechua que vive en Tarija, éstos viven la tensión 
propia de un grupo social inmigrante en un nuevo ámbito, la ciudad. Se constata, otra 
vez, que son las condiciones materiales de vida y las posibilidades de satisfacer las nece- 
sidades básicas, los factores determinantes para la conformación de dicha identidad y 
que, en este caso, parecen profundizar las contradicciones y diferencias que existente 
entre generaciones. 


1.6. Sexualidad y matrimonio en el mundo quechua 

Los adultos quechuas de ambos sexos coinciden en percibir al matrimonio como 
una relación basada en conceptos religiosos, afectivos y de responsabilidad frente 
al entorno social y familiar. Hombres y mujeres quechuas comparten la idea de que 
el matrimonio es una etapa en la vida que exige madurez afectiva para enfrentar 
las tareas comunes que plantea la vida en pareja. Un matiz que distingue a los hom- 
bres quechuas respecto de las mujeres es que ellos le asignan la responsabilidad 
del cuidado de los hijos a la mujer. La mujer quechua, en cambio, considera que se 
trata de una responsabilidad compartida. Los testimonios siguientes expresan es- 
tas percepciones: 
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El matrimonio es un paso importante en la vida de la pareja, es un vínculo sagrado porque Dios 
bendice a la pareja. El matrimonio depende de si hay madurez y responsabilidad en la pareja, no 
importa la edad (adulto varón). 


El matrimonio es compartir entre dos personas que tienen que llevar adelante sus vidas, convivir 
para salir adelante dentro la formación de la familia (adulto varón). 


La responsabilidad del padre en el matrimonio está dada en la alimentación y educación, porque 
de eso depende de que nuestros hijos sigan su vida futura. Las responsabilidad de la madre es un 
poco más intensa, porque ella tiene que educarlos primero, enseñarles a hablar, alimentarlos, cui- 
darlos y darles cariño a ambos (adulto varón). 


El matrimonio es algo bueno si la pareja se entiende, y si comparten responsabilidades al procrear, 
al tener descendencia. Es bueno sobre todo cuando el hombre y la mujer adquieren madurez y sa- 
ben lo que están haciendo, porque a muy temprana edad vemos que los matrimonios por lo general 
no tienen éxito (mujer adulta). 


Las relaciones matrimoniales duran más cuando se ha encontrado a la pareja que le corresponde. 
El matrimonio no es de uno solo, es de dos, los dos tendrían que poner de su parte, la falla es cuando 
sólo uno quiere aportar y el otro no (mujer adulta). 


El matrimonio debe hacerse en la edad adulta, para que pueda mantenerse con firmeza, y es acep- 
table que esta relación se materialice cuando existe cariño, amor verdadero entre ambos (adulto 
varón). 


Bajo los mismos conceptos antes señalados, hombres y mujeres quechuas conci- 
ben las relaciones sexuales en el marco de la afectividad y la responsabilidad. Guiados 
por esas mismas premisas, consideran que las relaciones sexuales fuera del matrimonio 
son actos que violan las normas religiosas, aunque —al mismo tiempo— señalan que se 
originan en la insatisfacción sexual de uno de los miembros de la pareja: 


Las relaciones sexuales son un complemento del amor, porque implica eso y más elementos, De- 
ben tenerse por amor y bajo la responsabilidad de ambos, se practican a partir de los 20 años, cuando 
se tiene la responsabilidad y la madurez suficiente (varón adulto). 


Las relaciones extra matrimoniales constituyen actos inmorales, porque así lo norma la religión; las 


personas que mantiene este tipo de relaciones son incapaces de hacer feliz a su pareja. Si buscan 
relaciones fuera de su pareja, son personas insatisfechas (mujer adulta). 


Cuando los adultos quechuas de ambos casos son consultados sobre las causas 
que provocan la ruptura del matrimonio, además de las que pueden ser consideradas 
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como propias de toda relación de pareja —incomprensión, intolerancia o infidelidad—, 
señalan los factores de orden económico como uno de los principales motivos de la 
desintegración matrimonial. 

Por Otra parte, para la pareja quechua adulta es muy difícil concebir un matrimo- 
nio sin hijos, pues los consideran como un elemento importante para la realización per 
sonal de los cónyuges. Sin embargo, también consideran que un número muy grande 
de hijos les impide, por razones económicas, garantizar las condiciones mínimas de su 
formación. Y así como a los adultos quechuas les resulta difícil concebir un matrimonio 
sin hijos, también consideran inadmisible la soltería en la edad adulta. Finalmente, y a 
propósito del número de hijos, los hombres quechuas —quizás por la influencia del en- 
torno urbano— creen necesario el control de la natalidad en las mujeres a través del 
tratamiento médico: 


Los matrimonios duraderos son los que dan en una edad madura, arriba de los 25 años. Esta es una 
condición fundamental para los matrimonios duraderos y consolidados, donde se puede tener un 
número reducido de niños por el factor económico. Se debe recurrir a un control de la natalidad 
con indicaciones médicas (adulto varón). 


Un dato también relevante recogido por nuestro trabajo es la frecuencia con 
que los adultos quechuas mencionan la violencia dentro la familia como uno de 
los factores de conflicto entre parejas y de disolución del matrimonio. Y una vez 
más, se considera que son los problemas económicos —la carencia de recursos— 
los que generan dicha violencia. Este es el contexto en que los adultos de este con- 
elomerado explican el maltrato a mujeres y niños y la inclinación al alcoholismo 
en los hombres. 

En el ámbito de los jóvenes quechuas, hombres y mujeres, se reproducen las per- 
cepciones del matrimonio que tienen los adultos, aunque con algunos matices 
diferenciadores. Responsabilidad, madurez y afectividad son tres conceptos fundamen- 
tales para ellos en el momento de asumir formalmente una relación de pareja; conside- 
ran también muy importante el factor económico en la familia y su relación con el 
número de hijos; respecto de la religión, y a diferencia de los adultos, los jóvenes pare- 
cen no considerlarla como un factor central en el matrimonio. Estos son los testimo- 
nios más relevantes recogidos por nuestra investigación al respecto: 
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Es bueno casarse cuando la pareja se entiende. El matrimonio debe realizarse a partir de los 25 años, 
cuando ya uno es maduro. Es bueno tener como máximo tres hijos, por la responsabilidad de quie- 
nes los trajeron al mundo y por la situación económica actual, difícil para todos (varón joven). 


Existen familias o matrimonios que tienen problemas y conflictos permanentes. Y son los hijos son 
los que sufren, porque cuando la pareja se separa no saben con quién irse a vivir. Estas parejas se 
casan muy jóvenes y eso es perjudicial para ellos y para todos los que los quieren (varón joven). 


El matrimonio debe ser algo importante siempre y cuando haya amor entre ambos, deben enten- 
derse, conocerse y saber sus consecuencias. Es adecuado casarse a la edad de 22, la mujer, y a los 
25 años el hombre, porque ya son maduros (mujer joven). 


Es importante tener dos ó tres hijos por que en esta época es difícil la situación económica. Padre y 
madre tienen que tener la misma responsabilidad para criarlos y educarlos, pero si no se los desea, 
deben cuidarse (mujer joven). 


Sobre las relaciones sexuales y las que se realizan fuera del matrimonio, los jóve- 
nes quechuas de ambos sexos las conciben sin un alto grado de conservadurismo, aun- 
que siempre las perciben bajo los conceptos de la responsabilidad, madurez y afectividad: 


Las relaciones sexuales son buenas pero cuando las realizas con amor y responsabilidad; es algo 
normal, no se debe practicar por gusto o placer sino cuando se sienta amor; deben iniciarse a partir 
de los 18 años y cuidarse con preservativos o con tratamiento médico. 


Las relaciones sexuales extra matrimoniales no deberían darse porque significa engañar a su pareja, 
afectar la relación; son un factor de crisis matrimonial e inclusive de desintegración. 


1.7. Cultura y valores en el conglomerado quechua 

Apelando a una conocida sentencia teórica a propósito del concepto de valor, los valo- 
res no son, sino que valen (Lotze), entendemos valores no como meras construccio- 
nes subjetivas sino como entidades complejas y determinantes que reflejan las 
condiciones histórico concretas en que vive el ser humano, y que orientan y regulan su 
comportamiento en el medio social. 

Bajo esos parámetros teóricos resultan comprensibles e identificables los valores 
que acompañan la vida de adultos hombres y mujeres quechuas en el contexto de una 
ciudad como Tarija. Para ellos, la fe, el respeto a la vida, la honestidad, la integración y 
la permanente revalorización de su cultura, son valores que fortalecen su identidad como 
individuos en el entorno social. 


91 


Precisamente por eso, por su autovaloración como individuos, perciben que su 
comportamiento social tiene como vectores principales la solidaridad, el compañeris- 
mo, la confianza mutua, la participación, la cooperación y la unidad para buscar mejo- 
res condiciones de vida en el medio en que se desenvuelven. Todos estos valores, 
además, tienen una fuerte carga de religiosidad que, sin embargo, encalla en una valo- 
ración sustancial de la honradez como principio de acción en el medio y como caracte- 
rística central de su grupo social. Así lo expresa el siguiente testimonio: 


Siempre hemos vivido honradamente, por más necesitados que estábamos. Así éramos en Potosí y 
aquí estamos igual, es ese valor con más significado que yo veo. Aunque no tuvimos para comer, 
ese valor de la honradez no lo hemos perdido nunca (adulta potosina). 


Es interesante señalar que en el ámbito de los valores, el conglomerado quechua, 
tanto adultos como jóvenes —hombres y mujeres— se presenta una línea de continui- 
dad que no se manifiesta en ámbitos como los de la identidad de género y generacional. 
Jóvenes y adultos quechuas parecen compartir plenamente los valores que designan su 
identidad como grupo social. Así lo expresa la opinión de los jóvenes: 


Nuestros valores son el respeto, la responsabilidad, la sinceridad, la amistad y la suprema obra de 
Dios que nos ayuda a no descarriarnos (joven potosina). 


2. — Identidad aymara 


2.1. Autoconcepto 

A partir de las líneas conceptuales de autovaloración y autoconcepto que guían nuestra 
investigación y que han sido desarrolladas en la primera parte de este capítulo, presen- 
tamos los resultados de nuestro trabajo en el ámbito del conglomerado aymara, 

Tanto adultos como jóvenes aymaras —inmigrantes que proceden de los departa- 
mentos de La Paz y Oruro— se perciben a sí mismos como personas emprendedoras, 
justas, responsables y con metas precisas en su vida. 

Esta autopercepción es un claro indicador de una autoestima elevada en el con- 
glomerado aymara que vive en la ciudad de Tarija. El reconocimiento y explicitación na- 
tural de sus fortalezas y cualidades es una afirmación de su identidad, cuyos principales 
rasgos estriban en la dedicación al trabajo, la solidaridad y la confrontación cotidiana 
con situaciones adversas y conflictivas: 


de 


Me gustan los desafíos, pero no es porque quiero abarcar todo; soy responsable, comparto lo que 
puedo (adulto paceño). 


Yo soy una persona franca y me gustan las cosas justas; soy enemiga de las injusticias, soy alegre y 
me gusta compartir con mucha gente en toda clase de actividades (adulta orureña). 


Soy una persona perseverante, no me dejo abatir mucho por los problemas, y si los tengo, los trato 
de superar. Soy una persona luchadora y siempre he luchado en la vida, he tratado de conseguir las 
metas que me he propuesto; algunas veces lo he logrado y otras veces no (joven orureña). 


Soy una persona introvertida pero resuelta, que conoce las cosas bien; yo tengo mis objetivos traza- 
dos, sólo me faltan los medios (joven paceño). 


Los datos recogidos por nuestro trabajo (ver Cuadro 9) confirman el alto nivel de 
autoestima que se advierte en el grupo social de inmigrantes aymaras: ante la consulta 
sobre el concepto que tienen de sí mismos, es abrumadora la respuesta de adultos y 
jóvenes que se consideran alegres y cariñosos; no es poco significativo también, que las 
mujeres jóvenes son quienes se autovaloran, con un alto porcentaje respecto de los de- 
más, como “educadas”. 


Cuadro 9 
Autoconcepto aymara de acuerdo al género y grupo etáreo 
(en porcentajes) 
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Fuente: Elaboración propia. 





2.2. Unidad y diversidad en la identidad aymara 
Si teóricamente se entiende por cultura un sistema de significaciones y valores que en 
la medida en que son ejercidos como práctica parecen confirmarse reciprocamente, 
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tales ideas se expresan con exactitud en el sentido de pertenencia a una cultura que 
manifiestan los inmigrantes aymaras en Tarija, la ciudad en la que tejen y destejen 
cotidianamente relaciones con otros ámbitos culturales y sociales. 

Cuando los adultos aymaras señalan taxativamente —pese a los largos años que 
pasaron desde que decidieron migrar a Tarija— que provienen de una cultura originaria 
que los hace distintos y los identifica al mismo tiempo, cuando mencionan que conser 
van sus costumbres y que, por supuesto, hablan su propio idioma, están construyendo 
un nosotros, una interpretación de mundo que los rodea y un objetivo colectivo que 
orienta su comportamiento, sus relaciones y acciones sociales (Williams, 1980). 

Son diversas y variadas las formas en que el conglomerado aymara expresa su iden- 
tidad cultural en Tarija: tiene sus propias fiestas, su música y folklore, sus rituales vincu- 
lados a la Madre Tierra (la Pachamama), los tradicionales sahumerios y una fiesta muy 
significativa para ellos, la llegada del año nuevo aymara, el solsticio de junio, en el que 
reciben y agradecen al sol. 

La autoafirmación de identidad que se expresa en los inmigrantes paceños y 
orureños, sin embargo, no parece negar un intenso proceso de adaptación a su nuevo 
entorno urbano. Más bien, sobre ese basamento, tanto adultos como jóvenes aymaras, 
pero especialmente estos últimos, se consideran a sí mismos como personas Capaces 
de asimilarse y adaptarse a las costumbres tarijeñas, pero, además, expresan un hori- 
zonte de identificación nacional que envuelve a su doble pertenencia. Así lo expresan 
las siguientes opiniones de dos jóvenes aymaras: 


Yo me siento generalizado, creo pertenecer a los aymaras, tengo costumbres chapacas y soy boli- 
viano. 


Creo que tengo un poquito allá de La Paz y un poquito de Tarija, porque en los dos lugares he vivi- 
do bastante tiempo. Lo que nos une es que todos somos bolivianos, y si alguna vez se tuviera que 
hacer algo por Bolivia, yo creo que nos uniríamos todos. 


2.3. Sentido de pertenencia social en los aymaras 

La inmediata percepción de los adultos aymaras respecto de la estructura social del medio 
en que se desenvuelven reitera la misma visión que tienen los quechuas: tres clases socia- 
les claramente diferenciadas por sus condiciones económicas: los ricos —clase alta—, 
que se dedican a cuidar su riqueza; la clase media, integrada por quienes tienen un 
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buen trabajo y viven holgadamente, y la clase baja compuesta por los pobres, básica- 
mente trabajadores eventuales. 

A diferencia de los quechuas, sin embargo, la escala social que dibujan los aymaras 
incorpora un cuarto grupo. Así lo señala gráfica y sencillamente el siguiente testimonio: 


Existen tres clases sociales: la rica, la media —que no es ni muy rica ni muy pobre—, la pobre y la 
que vive en extrema pobreza. 


Al igual que los quechuas, también los aymaras le atribuyen a los más bajos 
niveles de la escala social —los pobres y los extremadamente pobres—, la repro- 
ducción de valores de solidaridad, cooperación y ayuda mutua. Y para semejanzas, 
son las mujeres adultas quienes especifican con mayor precisión las diferencias so- 
ciales que perciben: 


Los de la clase alta son los grandes empresarios y los que están en altas funciones del gobierno, la 
media es la gente profesional o la que vive cómodamente, y la baja son los pobres, los que tienen 
que luchar por sobrevivir. 


Los que tienen son gente a la que no le importan las otras personas, sólo ven sus intereses perso- 
nales; los pobres son gente más caritativa, los que dan apoyo con lo poco que tienen a los que 
necesitan (adulta orureña). 


Respecto de su propia pertenencia social, adultos aymaras de ambos sexos se ubi- 
can de manera oscilante entre la clase media y baja en base a dos argumentos: se consi- 
deran personas de ingresos variables por la inestabilidad laboral y porque no cuentan 
con condiciones económicas y materiales consolidadas. 

La identidad de pertenencia social que perciben los jóvenes hombres y mujeres 
quechuas no varía de la que tiene los adultos, aunque precisan aún más las diferencias 
sociales cuando menciona privilegios y características de la clase alta, a la que identifi- 
can claramente con la política y los funcionarios de la burocracia estatal: 


La clase alta es conformada por la clase política, los parlamentarios, los empleados públicos; 
la media estaría por los que trabajan en actividades de oficina y satisfacen sus necesidades, 
están seguros y preparados para la vida; y en la baja estarían aquellos que tienen poco, los 
que apenas encuentran formas de subsistir, los que tienen que hacer varios sacrificios (joven 
paceño). 


99 


Los jailones', como les decimos, son la clase alta, luego viene la clase media y la clase pobre. Los de 
la clase alta son los más privilegiados, como siempre, gente que tiene plata, son muy orgullosos, 
prepotentes, creen que por tener dinero pueden humillar o tratar mal a las demás personas; la cla- 
se media son los empleados que solo vivimos con nuestro sueldo, y la clase pobre está en los barrios 
marginales que creo que son la clase que más sufre y es más solidaria, su misma pobreza les hace 
más solidarios con las demás personas (joven orureña). 


2.4, Iientidad de género en los aymaras 

Como ya se ha visto en el conglomerado quechua, cuando se aborda la temática referi- 
da a la identidad de género en sociedades marcadas por la cultura andina, aparecen dis- 
tintas percepciones no sólo en el ámbito concreto de sus portadores, sino también en 
sus teóricos. 

Entre estos últimos, se conocen diversas interpretaciones que van desde la califí- 
cación del mundo andino como una estructura social patriarcal, marcada por el mono- 
polio masculino del poder, hasta quienes consideran que los principios de reciprocidad 
y complementariedad que rigen la vida política y social de los pueblos aymara y quechua 
también se reproducen en las relaciones de género. 

Las percepciones recogidas en el trabajo de campo de nuestra investigación pa- 
recen ratificar el desencuentro señalado. Así, los varones adultos aymaras poseen un 
concepto parcializado sobre género en el que se identifica a la mujer completamente 
circunscrita en el marco de las labores del hogar. El siguiente testimonio es un ejem- 
plo de ello: 


Los roles que desempeñan las mujeres en el hogar se basan fundamentalmente en la atención de la 
familia. 


Como reafirmando el carácter contradictorio de las percepciones sobre género 
en el mundo aymara, la siguiente Opinión, también recogida de uno de nuestros en- 
trevistados, manifiesta una concepción en la que parece advertirse, al menos teórica- 
mente, un mayor equilibrio en las oportunidades y condiciones socioeconómicas entre 
ambos géneros: 


Los dos géneros tienen igualdad de condiciones. En la familia la equidad de género tiene que im- 
plantarse educando a los hijos, ser un ejemplo para ellos y hacerlos protagonistas. 
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Respecto de la percepción de género de las mujeres adultas aymaras, éstas conci- 
ben la identidad de género masculino desde dos planos completamente ligados e inter- 
puestos: los roles que desempeñan los hombres socialmente y sus valores afectivos, Así 
lo expresa la siguiente opinión de dos mujeres adultas: 


Los hombres son cariñosos, responden a lo que la mujer es; el hombre se ocupa del sustento fami- 
liar, de ser padre y responsable cuando adquiere un estado. 


El hombre deber ser honrado, sincero, buen creyente de Dios, solidario y tiene que saber valorar lo 
que tiene; no tiene que ser hipócrita. 


Con relación a la identidad de género femenino, las mujeres aymaras lo conciben 
dentro de un enfoque tradicional en el que ellas mismas se asignan roles típicamente 
domésticos; consideran, por otra parte, que su incursión en el ámbito laboral se 
circunscribe simplemente a la idea de aportar algo más al sustento familiar: 


La mujer es madre, esposa, es el cimiento del hogar porque tiene a su cargo el cuidado de los hijos; 
la mujer tiene como meta siempre velar por todos, no sólo por los hijos. Muchas veces, la mujer 
trabaja, O sea también trae el sustento al hogar. 


Por su parte, los jóvenes aymaras perciben al género, en primera instancia, como 
un factor diferenciador respecto del trabajo. A partir de esta primera percepción, des- 
criben a las mujeres por sus aspectos físicos y cualidades de su carácter: 


El hombre es el que está hecho para trabajar, y las mujeres para un trabajo liviano. La mujer es un 
ser delicado, el hombre puede utilizar la fuerza física para sostener a la familia (joven paceño). 


La mujer pone los sentimientos y el hombre el carácter, ahí está el equilibrio (joven paceño). 


El carácter contradictorio de la percepción sobre género del conglomerado aymara 
se expresa también nítidamente cuando abordan el tema más allá del trabajo cotidiano 
y los rasgos afectivos que identifican en la mujer. Es en el ámbito de la participación 
política donde los jóvenes aymaras perciben una visión más amplia respecto de los adul- 
tos, seguramente porque cuentan con mayor información sobre la agenda actual de 
participación social, especialmente destacada en la vida urbana. De todas maneras, tal 
percepción no deja de expresar conceptos tradicionales socialmente aceptados que le 
asignan a la mujer roles secundarios: 


9/ 


Las mujeres han logrado, a nivel político, tener el 30 por ciento de participación, pero a nivel direc- 
tivo no encuentran esa participación. Las mujeres sí quieren ser integradas, lo que pasa es que no 
tienen experiencia; el hombre es más capaz de llevar adelante una y otra cosa, la mujer sigue subor- 
dinada, el hombre es el que tiene más oportunidad de participar y tomar decisiones, en cambio, la 
mujer tiene como primer fin manejar a la familia y en segunda opción trabajar para la familia (joven 
paceño). 


Para ratificar aún más cuán encontradas y contradictorias son las valoraciones so- 
bre género que se identifican en el mundo urbano aymara, las jóvenes mujeres reaccio- 
nan claramente frente a la percepción convencional que tienen los varones sobre ellas. 
La siguiente opinión así lo expresa: 


Ser hombre es lo más fácil del mundo porque no tienen tanta responsabilidad como las mujeres; 
trabajan, traen el dinero a la casa y ahí se acabó. Son muy pocos los hombres ayudan a las mujeres 
cuando se casan; son machistas, piensan que mandan en todo y son conformistas; no tienen la fuerza 
de poder salir adelante solos (joven orurena). 


En consecuencia, las jóvenes mujeres aymaras se valoran a sí mismas como antí- 
podas respecto de la percepción que los varones tienen de ellas: 


En todo sentido, ser mujer es ser más responsable que los hombres; las mujeres son luchadoras, las 
cambas, las paceñas o las cochabambinas son más luchadoras que los hombres en todo aspecto (jo- 
ven orureña). 


A estas percepciones, recogidas por nuestra investigación, deben añadirse aque- 
llas en que las mujeres jóvenes expresan una notoria discriminación en el campo labo- 
ral en el que siempre prefieren a los hombres. Sin embargo, y por el predominio de los 
afectos en su contextura de valores, las mujeres jóvenes aymaras creen que la igualdad 
de géneros es posible cuando la pareja, en matrimonio, decide unir sus vidas, tener hi- 
jos y aportar conjuntamente para conseguir mejores condiciones de vida. 

Por todo el recorrido realizado por nuestro trabajo en el campo de la identidad 
de género, es posible afirmar que la percepción de los inmigrantes aymaras en Tarija se 
nutre de fuertes ingredientes que emergen de la vida urbana y que refuerzan el carác- 
ter contradictorio —tradicional y al mismo tiempo moderno— con el que se conciben 
la relación de género. 
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2.5. Identidad generacional en la lógica aymara 

La identidad generacional en el conglomerado aymara está marcada, en general, por las 
condiciones socioeconómicas, responsabilidades, necesidades y expectativas de vida en 
que se desenvuelven tanto adultos como jóvenes de los dos sexos. En el caso de los 
adultos, parece existir la percepción de una inevitable distancia respecto de los jóve- 
nes, a veces cuestionadora de sus actitudes. Así lo manifiestan los dos siguientes testi- 
monios: 


Tanto los jóvenes, como los adultos y viejos, son personas con diferentes pensamientos de la vida, 
porque viven distintas situaciones, y aunque seamos de una misma cultura pues, por ejemplo, los 
jóvenes están en actividades en las que comparten con otros jóvenes y adquieren otros criterios y 
valores (adulto aymara). 


Los jóvenes son rebeldes, exigen libertad y a veces llegan al libertinaje; hacen lo que quieren. Me 
parece que los adultos, actualmente, son irresponsables, ya no se tiene el respeto que se tenía an- 
tes; los niños son inocentes pero todo depende de la educación que les imparten sus padres y amigos 
(adulta aymara). 


Los jóvenes aymaras hombres, por su parte, conciben la identidad generacional 
de su grupo social como un proceso de evolución y transformación permanente, en el 
caso de niños y jóvenes. Respecto de la edad adulta, los jóvenes la perciben una etapa 
en la que ya se han cumplido las expectativas de vida básicas y cuyo eje central es el 
trabajo: 


Los niños y los jóvenes están en la etapa de formación como personas, como seres sociales; son 
etapas en que jóvenes y niños se van de un lugar a otro, son etapas de transformación. Los adultos 
ya viven su vida propia, su vida es el resultado de las anterior etapas de su vida, y están en la etapa 
productiva del ser humano. 


Las jóvenes aymaras tienen una percepción más profunda y cuestionadora de su 
identidad generacional; afincan sus conceptos en la responsabilidad de los mayores res- 
pecto de la educación de niños y jóvenes, critican la actitud pasiva de los adultos en 
relación a la formación de sus hijos y de ellos mismos, además de cuestionar la ausen- 
cia de políticas estatales para los ancianos: 


Los niños necesitan orientación de los padres o de las personas que los crían, pero no se les presta 
atención ni mucha ayuda; los jóvenes están desorientados por que los padres no tienen el tiempo 
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para dedicarse a ellos, muchas veces se los encuentra faltos de motivación para estudiar, en el caso 
de los adultos, cada uno jala para su lado, algunos surgen, otros se quedan mediocres. En el país no 
hay incentivos para que un adulto se pueda superar, los viejos no tienen metas para poder enveje- 
cer con dignidad, ocuparse de hacer algún trabajo de acuerdo a su edad; ellos mismos piensan que 
ya no sirven, y eso no es así. 


2.6. Sexualidad y matrimonio en el mundo aymara 

El matrimonio o la vida en pareja en la cultura aymara es una institución determinante 
en la vida de hombres y mujeres de este grupo social; ocupa un lugar central en la iden- 
tidad social pues delimita la frontera entre lo que puede entenderse como lo pre-social 
y lo social, es decir, entre un estado “natural” y un estado social del individuo. Según 
Arteaga (1990), el matrimonio en el mundo aymara es menos una relación basada en el 
amor conyugal que un destino común cuya función es la de asegurar la reproducción 
biológica de la cultura y una condición absoluta para lograr el estatus de un hombre o 
mujer adultos, 

En la cultura aymara urbana existen dos palabras para designar a una relación con- 
yugal: casarse y juntarse. Esas palabras expresan dos formas tradicionales de vivir en pa- 
reja. La pareja aymara se constituye a partir del “robo” de la mujer por parte del hombre. 
Este es momento en el que la pareja decide consolidar su relación frente al entorno 
social y generalmente se produce en fiestas o celebraciones. La formalización de una 
relación de pareja ante la Iglesia o el Estado es sólo una consecuencia de ese primer 
reconocimiento social de la pareja aymara. 

Bajo esa lógica social, los varones adultos aymaras conciben el matrimonio y las 
relaciones sexuales con una alta carga de responsabilidad y respeto de las obligaciones 
que emergen como producto del compromiso social adquirido, especialmente aquellas 
obligaciones relacionadas con el bienestar de los hijos. Así lo expresan, desde diversos 
ángulos, los siguientes testimonios recogidos por nuestro trabajo: 


El matrimonio es una parte esencial de la vida porque a la pareja se la elige uno; es conveniente 
tener hijos de acuerdo a la realidad en que se vive. El matrimonio es una lucha diaria de dos frente 
a los problemas, debe realizarse cuando la persona se siente responsable de afrontar situaciones 
difíciles y cuando se ha encontrado a la persona que uno ama. 


Los matrimonios buenos son los que se cimentaron con valores, los malos son los que no tienen 


base en el amor y los valores; en este último caso, la pareja debería reflexionar por arreglar su situa- 
ción ya que los hijos sufren al ver los problemas. Las relaciones sexuales deben iniciarse cuando la 
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persona se sienta responsable de asumir las consecuencias, son naturales en la vida de la persona y 
se dan en cualquier momento. 


En términos generales, las mujeres adultas aymaras comparten las percepciones 
de los varones respecto del matrimonio y las relaciones sexuales, aunque inciden espe- 
cialmente en la importancia de la economía familiar en la consolidación de la pareja. 
Otra diferencia que se advierte es que los hombres aceptan las relaciones sexuales 
prematrimoniales, mientras que las mujeres las cuestionan. Por otra parte, son las mu- 
jeres y no los varones, quienes mencionan la necesidad de apelar, en la familia, a méto- 
dos de control de la natalidad: 


El matrimonio es lindo cuando se lo ha sabido sobrellevar y cuando existe amor de ambas partes, debe 
realizarse con la persona que se ama y cuando los dos son profesionales y maduros. La pareja tiene la 
responsabilidad de dar una buena educación a sus hijos para que en el futuro no tengan problemas. 


En estos tiempos, y sobre todo por la situación económica, se debe tener sólo dos hijos, para edu- 
carlos bien. Los hijos dan la alegría al hogar, pero si la pareja no quiere tener hijos, debe cuidarse 
con los métodos que existen, que son muchos. 


Los matrimonios buenos duran más cuando uno se ha casado por amor y no por una imposición; 
los malos se diseregan por que no hay comprensión en la pareja, no tienen paz ni ellos ni los otros 
miembros de la familia, los hijos son los más perjudicados. 


Los jóvenes aymaras tienen una muy particular percepción sobre la construcción 
de una pareja: son las mujeres las que deben elegir con quien compartir su vida matri- 
monial porque, de otra manera, afirman, el vínculo afectivo se convierte en una obliga- 
ción. La madurez afectiva es otro de los factores importantes para los varones jóvenes 
en el momento de conformar una familia y, al igual que los adultos, piensan que los 
hijos son el sustento principal de toda relación en pareja: 


La mujer debe escoger la pareja y el hombre adaptarse a ella porque si el hombre elige es como 
obligar a la otra persona a que lo quiera, y tarde o temprano esa obligación se rompe. Pero aquí hay 
un detalle: no todos los hombres están dispuestos ir a la fila. Entonces, el matrimonio es una forma 
de que un hombre y una mujer se junten para vivir su vida. Tener hijos es dejar de lado a mi familia 
y dedicarse únicamente a ellos. 


Las mujeres jóvenes son quienes sintetizan mejor la concepción de la vida en pa- 
reja en el conglomerado aymara que vive en Tarija: el matrimonio debe realizarse en 
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edad adulta, cuando hombre y mujer estén preparados para asumir las responsabilida- 
des del hogar; la pareja debe tener un número limitado de hijos para así poder atender 
sus necesidades básicas y de educación; las relaciones prematrimoniales son válidas mien- 
tras exista amor y responsabilidad. Ese conjunto de percepciones se reflejan en los si- 
guientes testimonios: 


En primer lugar, una debe casarse cuando se está enamorada y con una persona que sea afín a uno 
en cuestión cultural y en clase social. 


La edad adecuada para casarse en una mujer debería ser a los 25 años, y el hombre a los 30 años, 
porque a esa edad la mujer ya tiene una profesión, una estabilidad económica. Igual el hombre, los 
dos ya saben del dinero que disponen para formar una familia, que puede estar conformada por 
dos ó tres hijos dada la realidad económica, que no permite criar más hijos adecuadamente. 


Si la pareja tiene dos o tres hijos es posible ayudarlos hasta que salgan profesionales, porque esa es 
la principal responsabilidad de los padres desde el momento que nacen: atenderlos en todas sus 
necesidades y en la universidad. 


Hay matrimonios que se entienden porque sobrellevan sus problemas, conversan y se comunican 
mucho. Pero también conozco matrimonios que no se comprenden, que están juntos sólo por sus 
hijos y nada más. Esos matrimonios no son buenos para los hijos, viven con mucha violencia, es 
una relación forzada y sin tolerancia. 


2.7. Cultura y valores en el conglomerado aymara 

La justicia y la solidaridad son los principales valores con los que se identifican los varo- 
nes adultos aymaras que viven en Tarija. La vida en comunidad, el apoyo mutuo y la 
unidad de acción marcan su estancia y su identidad social en el ámbito urbano. 

A esos valores y actitudes reconocidas por los adultos hombres, los jóvenes varo- 
nes aymaras le suman la honradez, la responsabilidad, puntualidad y disciplina, segura- 
mente influenciados por las exigencias propias de la vida urbana. 

Las mujeres adultas aymaras concentran sus valores culturales en torno a princi- 
pios vinculados a su fe religiosa, a los cuales le añaden la importancia de la sinceridad 
en las relaciones humanas. La franqueza, la honradez, el amor al prójimo y la hones- 
tidad, son valores que se reconocen las jóvenes mujeres aymaras. En ellas, se destaca 
un horizonte mayor al de su grupo social, pues consideran que esos deben ser los 
valores y principios culturales que deben reproducirse en la ciudad, el departamento 
y el país. 
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3. Identidad camba 


3.1. Autoconcepto 

Aquí se recogen las percepciones de identidad y autovaloración de adultos y jóvenes 
inmigrantes que viven en el contexto urbano tarijeño y que proceden de los departa- 
mentos de Santa Cruz y Beni. 

En general, los cambas varones adultos se consideran a sí mismos como perso- 
nas, alegres, “entradoras” y generosas; señalan que aprecian vivir la vida sin penas ni 
tristezas; y afirman que su música, su carácter y sus fiestas son la mejor expresión de su 
manera de ser (ver Cuadro 10). 


Cuadro 10 
Autoconcepto camba por género y grupo etáreo 
(en porcentajes) 


Varones 











Fuente: Elaboración propia. 


Los jóvenes varones cambas, por su parte, refuerzan las características de 
autovaloración definidas por los adultos y añaden que, además, son derrochadores y 
regionalistas, Esto último porque consideran que se ven obligados a defender sus cos- 
tumbres frente a imposiciones ajenas, 

Las mujeres cambas adultas se definen como personas alegres y cariñosas con 
sus hijos: 
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Soy una persona alegre, jovial y comprensiva. Eso me gusta de mi. A veces soy muy botarate. 


La mujeres jóvenes cambas, mayoritariamente, se consideran a sí mismas como 
personas cariñosas responsables y educadas. 

Como se puede apreciar, el conglomerado camba que vive en Tarija expresa un 
alto de grado de conservadurismo cuando define su identidad cultural. Su afirmación 
identitaria parte de la diferenciación de otros grupos sociales, especialmente de quechuas 
y aymaras, a quienes denomina como collas, El regionalismo es una expresión de esta 
forma de autovaloración. 

Es significativo apuntar que los cambas, dentro del contexto urbano tarijeño, res- 
catan aquellas peculiaridades —la forma de hablar, por ejemplo— que en su lugar de 
origen, Santa Cruz o Beni, no son precisamente bien vistas, dado que son consideradas 
como formas de identificación peyorativa de indígenas y originarios, campesinos que 
conforman las clases sociales menos favorecidas, 


3.2. Unidad y diversidad en la identidad camba 
A pesar de provenir de culturas originarias distintas —mojeños y chiquitanos— cruceños 
y benianos en Tarija unifican su identidad a través del idioma que hablan y las costum- 
bres que comparten: alimentación, vestimenta y música. 

De todas maneras, en el momento de identificar su pertenencia étnica, los varo- 
nes cambas, adultos y jóvenes, no dudan en manifestar su filiación cultural vinculada a 
determinadas tradiciones y al orgullo de haber nacido en una comunidad en cuyos va- 
lores se reconocen: 


Estoy feliz conmigo mismo, no deseo parecerme a nadie, feliz por haber nacido en una comunidad 
de gente humilde y buena; mi cultura es de los Mojeños. 


Soy mojeño de San Ignacio de Moxos, un pueblo cerca de la capital de Trinidad; soy camba por 
ser del oriente y por tener el tono y el eco camba; el camba es alto, huaso, boca suelta, dice las 
verdades. 


Igual identidad y orgullo sienten las mujeres cambas, jóvenes y adultas, cuando 
manifiestan su pertenencia y origen culturales, pero además, destacan fuertemente la 
vocación de desarrollo y pujanza económica del departamento del que proceden: 
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Como cruceña me siento muy orgullosa porque es un departamento en vías de desarrollo del cual 
puedo sentirme así. 


3.3. Sentido de pertenencia social en los cambas 

En términos generales, la comunidad inmigrante camba en Tarija considera que su ni- 
vel socioeconómico se ubica en las clases medias. Bajo esa percepción, los adultos va- 
rones cambas no advierten una marcada diferenciación de clases sociales e identifican 
la pobreza de manera exclusiva en los trabajadores campesinos: 


Tarija es una región compuesta de una clase social pudiente (rica), una media que es la asalariada, y 
el campesino que trabaja en el agro. 


Como los varones, las mujeres adultas también identifican tres estratos sociales 
—las clases altas, medias y bajas—, pero además, califican a la gente que tiene poder 
económico como prepotente y valoran la sencillez, humildad y solidaridad de la gente 
que carece de dinero. En medio de ese arco social, las mujeres cambas se sitúan en un 
nivel medio: 


Soy de clase media por que no padezco de carencias. Los que tienen plata no la comparten y los 
que carecen sufren. 


Los jóvenes hombres y mujeres cambas también identifican tres clases socia- 
les —ricos, pobres y los del medio—, se adscriben a las clases medias en función 
del tipo de empleo de sus padres (empleados y políticos) y consideran que tienen 
lo necesario para vivir. 

Como es evidente, el sentido de pertenencia social del conglomerado camba en 
Tarija se muestra unitario en su identificación con las clases medias y se advierte en los 
varones una visión centrada en su grupo social, a diferencia de las mujeres que mani- 
fiestan un mayor relacionamiento con su entorno cuando destacan las carencias de los 
sectores sociales empobrecidos. 


3.4. Identidad de género en los cambas 

Como señalamos en apartados anteriores, la identidad de género es ese conjunto de 
características sociales y culturales que cada sociedad asigna a hombres y mujeres a par 
tir de sus diferencias, reafirmándolas en función de sus propias particularidades. En el 
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caso de benianos y cruceños que inmigraron a Tarija, la identidad de género que se per- 
cibe se diferencia según la percepción de cada una de las generaciones. 

En el caso de la percepción de los hombres cambas respecto del género masculi- 
no y femenino, su identidad se afirma en una autovaloración casi absoluta de su poder 
de decisión sobre la vida cotidiana, subordinando a la mujer en tareas exclusivamente 
domésticas. Así lo expresan los siguientes testimonios: 


Los hombres se sienten realizados cuando consideran que dieron todo de sí, cuando hacen todo lo 
que estuvo a su alcance; velan por el bienestar del matrimonio, por la defensa de la moral y de la 
economía de la familia, 


Las cosas que hace una mujer son muchas, La mujer es la base en el hogar y en la crianza de los 
hijos. No estoy de acuerdo en que la mujer tome banderas políticas y salga a las calles a pregonar. 


Las mujeres adultas, por su parte, admiten pasivamente los roles de represen- 
tación familiar y política que se autoasignan los varones, aunque, al mismo tiempo, 
consideran que en el terreno familiar las relaciones entre géneros expresan un equi- 
librio generalizado. 

Los jóvenes varones cambas no escapan al conservadurismo que caracteriza a 
los adultos: 


Ser hombre es tener una responsabilidad, ser dueño de casa, traer el alimento, sostener el hogar, 
trabajar. 


La mujer es para la cocina, pero ahora, como tiene capacidad, también debe ser una buena profe- 
sional, 


Ser mujer es ser la más querida, la que nos trae al mundo, la que nos cuida. 


La diferencia entre el hombre y la mujer esta en el sexo y en la fuerza del hombre. 


Todas estas percepciones se reproducen en la visión de género de las jóvenes mu- 
jeres cambas, quienes, a pesar de cuestionar el carácter impositivo del género masculi- 
no que identifican con actitudes de capricho, terquedad y machismo, valoran su 
“fortaleza” y consideran que su papel consiste en asumir los roles de madre y profesio- 
nal que aporta con su trabajo a la economía familiar: 
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El ser mujer es sentirse un apoyo, un puntal en la familia, una madre. Ser hombre significa ser una 
fortaleza, ser el jefe de la familia. 


3.9. Identidad generacional en la lógica camba 

Cuando los adultos varones cambas son consultados sobre su percepción generacional, 
asumen una actitud de clara autocrítica porque consideran que no se constituyen en 
un referente válido para niños y jóvenes. Esta percepción se matiza cuando los varones 
adultos le atribuyen un rol formativo a factores externos a la familia: los medios de co- 
municación, los amigos, la escuela y los vecinos. El siguiente testimonio refleja esa 
autopercepción: 


Los jóvenes de ahora son irresponsables debido a que los adultos también lo son, los padres no 
demuestran buenos hábitos a sus hijos, por eso son lo que son. Los niños son el reflejo de lo que 
los padres le inculcan. 


A diferencia de los varones, la percepción generacional de las mujeres adultas es 
mucho menos conflictiva. Niños, jóvenes, adultos y viejos son como quieren ser, dice 
clara y sencillamente una de nuestras entrevistadas. 

El paisaje contradictorio y diverso que ofrece el grupo social camba asentado en 
Tarija respecto de su identidad generacional, se expresa con más fuerza cuando se re- 
coge la opinión de los jóvenes varones, quienes consideran que los adultos son su mo- 
delo de formación: 


Yo siempre miro al más mayor y aprendo sus cosas buenas, su experiencia. De los jóvenes un po- 
quito la juventud no lo puedo negar. Siempre veo el lado bueno en las personas mayores; el joven, 
cuando se independiza, recién quiere más a su hogar. 


Las mujeres jóvenes, por su parte, diferencian los roles que desempeñan los dife- 
rentes grupos etáreos asignándoles actitudes y características específicas: 


Los jóvenes de hoy demuestran actitudes precoces; los viejos son personas respetables; los niños 
personas cándidas, inocentes; y los adultos son personas con muchas responsabilidades, 


3.6. Sexualidad y matrimonio en los cambas 
El amplio abanico identitario que presenta el conglomerado camba en Tarija se hace aún 
más evidente cuando cruceños y benianos opinan sobre la sexualidad y el matrimonio. 
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Nuestro trabajo de campo, en este caso, ha encontrado valoraciones curiosamente di- 
versas que van desde al convencimiento de que la ausencia de hijos en el matrimonio 
no es conveniente porque se corre el riesgo de la desaparición del apellido, hasta la 
serena aceptación de las relaciones sexuales antes del matrimonio. 

Una primera interpretación de esta constatación es que el conservadurismo social 
que los cambas exhiben en otros aspectos —identidad de género y generacional, por ejem- 
plo— tiene los matices propios de una comunidad inmigrante que, a diferencia de quechuas 
y aymaras, parece adecuarse con relativa facilidad a su nuevo entorno urbano. 

Bajo esa perspectiva, los adultos varones cambas conciben el matrimonio en base 
a parámetros claramente convencionales: el papel del hombre en la pareja tiene la prin- 
cipal responsabilidad en la manutención de los hijos, la mujer coopera; los hijos ayu- 
dan a consolidar la vida en pareja; los matrimonios que duran más son aquellos cuyo 
sustento es la comprensión, la lealtad y el respeto entre cónyuges. 

Dichas percepciones, sin embargo, se relativizan cuando los hombres opinan so- 
bre la importancia y la necesidad de que la mujer trabaje para aportar en el hogar, cuan- 
do consideran que las relaciones sexuales son fundamentales para la vida en pareja y 
cuando admiten con naturalidad que dichas relaciones pueden producirse antes y fue- 
ra del matrimonio, dependiendo exclusivamente de las decisiones de cada persona. Ese 
amplio abanico de opiniones se refleja en los siguientes testimonios: 


El matrimonio es una excelente institución y debe realizarse entre los 28 a 30 años porque ambos 
ya pueden casarse con la persona que aman. 


El padre es el responsable del hogar, para eso trajo hijos al mundo. El rol materno es importante 
porque es la madre quien debe darles todos los ejemplos a los niños y es la que permanece más 
tiempo en el hogar. 


El no tener hijos ocasiona la extinción del apellido. 


La edad adecuada para tener relaciones sexuales depende del aspecto fisiológico y biológico del 
cuerpo humano, pero de 16 para arriba son buenos comienzos. 


Las relaciones extra matrimoniales pueden darse cuando hay desavenencias por algún motivo físico 
en el matrimonio. 


Las mujeres adultas cambas consideran que la base fundamental del matrimonio es 
el amor, la sinceridad y el afecto. Opinan que ellas son el pivote de una relación de pareja 
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sólida y duradera. Señalan que las relaciones sexuales prematrimoniales no dependen de 
la edad, siempre que se asuman con madurez y pensando en sus consecuencias. La desin- 
tegración matrimonial, según las mujeres adultas cambas, se produce por infidelidad, in- 
comprensión y violencia familiar. Transcribimos a continuación tales apreciaciones: 


Las relaciones sexuales deben realizarse con la persona que se escoge y se ama. Es parte de la vida 
de casi todas las personas. 


El número de hijos debe ser dos, porque la situación económica no da para más, Los matrimonios 
son sólidos cuando llevan muchos años y las mujeres se esmeran en lo que hacen. 


Las relaciones sexuales prematrimoniales son buenas si lo haces con responsabilidad y pueden ser 
como en el matrimonio, si se es madura. Creo que debe ser por amor. 


Más sano es separarse, que vivir en condiciones de violencia. 


La percepción de los jóvenes cambas sobre las relaciones de pareja expresa —más 
que en los varones adultos— la persistencia de una visión tradicional sobre el matrimonio 
y la sexualidad. A pesar de que los jóvenes declaran que el matrimonio es una decisión 
personal basada en los sentimientos, la sinceridad, la confianza y la comunicación, en ellos 
predomina la certeza de que la preeminencia masculina es determinante en la relación 
entre ambos sexos, Así lo manifiestan cuando le asignan significativa importancia a la apa- 
riencia física en el momento de elegir su pareja, cuando sostienen que los hijos aseguran 
la prolongación del apellido en el tiempo, y cuando censuran las relaciones sexuales 
prematrimoniales en el caso de las mujeres y las consideran normales en los hombres: 


El matrimonio es una decisión personal que se produce cuando hay amor; puede realizarse a cual- 
quier edad y es importante tener hasta cuatro hijos ya que por azares del destino se mueren y es 
necesario garantizar su procreación como familia, prolongar el apellido. 


El rol de padre es garantizar la alimentación y de la madre enseñarles a caminar los primeros años. 
En cuanto al afecto, como hijo se siente un cariño diferente, siempre el calor de madre; el día de la 
madre es más importante que el día del padre. 


No está bien que las mujeres jóvenes tengan relaciones, son mal vistas, nadie quiere casarse 
con ellas porque desprestigia a las mujeres. La mujer que tenga relaciones con un hombre debe 
ser en el matrimonio; la mujer debe llegar virgen al matrimonio. En cambio el hombre puede 
tener relaciones a partir de los 18 años, en razón de que socialmente no es cuestionado, se le 
permite. 
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Las mujeres jóvenes cambas, por las declaraciones registradas en nuestra investi- 
gación, no parecen percibir la percepción que tienen los varones sobre la vida en pare- 
ja. Para ellas, el matrimonio es una decisión para toda la vida, un vínculo cimentado 
en el afecto recíproco donde tanto el hombre como la mujer comparten los mismos 
roles. Los hijos, para las jóvenes cambas, representan un nexo muy importante que le 
da sentido a la pareja. Asimismo, cuestionan las relaciones extra matrimoniales, pero 
admiten las relaciones sexuales antes del matrimonio. 


El matrimonio es bueno, porque de esta manera dos personas se unen para el resto de su vida; 
debe ser con una persona que llene las expectativas tanto sentimentales como para un futuro próxi- 
mo. La edad conveniente para casarse en la mujer es a los 25 y para los hombres a los 30 años. 


Los roles del padre y la madre están dirigidos a formar a los hijos con responsabilidad y de la mejor 
manera, formarlos para que sean gente de bien; es importante tener hasta dos hijos para poderlos 
educar bien, y si no se los desea, es necesario cuidarse, 


3.7. Valores y cultura en el mundo camba 

Los varones adultos cambas se reconocen en dos valores para ellos sustanciales: el amor 
a Dios y el respeto y cuidado de la naturaleza. Los jóvenes, por su parte, manifiestan 
una marcada distancia respecto de los adultos cuando mencionan como principales va- 
lores la solidaridad, el compañerismo y la amistad. 

El amor a la familia y el respeto hacia los demás une a mujeres jóvenes y adul- 
tas cambas cuando se les pide destacar el principal valor que guía sus vidas. Las jóve- 
nes añaden, además, valores como la constancia, la honestidad, la sinceridad y la 
confianza. 


4. Identidad chapaca 


4.1. Autoconcepto 
En nuestra investigación denominamos chapacos a ese conglomerado social compues- 
to por hombres y mujeres nacidos en la ciudad de Tarija, a los que provienen de la pro- 
vincia Gran Chaco (chaqueños) y a quienes provienen de otras provincias del 
departamento. 

Entre los datos por nuestro trabajo (ver Cuadro 11) destaca particularmente una 
autopercepción muy clara en los chapacos: una notable mayoría se definen a sí mismos 
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como “alegres” y “cariñosos”; un porcentaje pequeño y localizado exclusivamente en 
las mujeres jóvenes se considera “triste”; es igualmente particular el hecho de que sólo 
los jóvenes, hombres y mujeres, en porcentajes relativamente pequeños, se autovaloren 
como “educados”. Otro dato que resalta claramente es que los chapacos adultos son 
quienes, abrumadoramente, se autovaloren como “alegres”, a diferencia de los jóvenes 
que se consideran más “cariñosos” que “alegres”. 


Cuadro 11 
Autoconcepto de lo chapaco por género y grupo etáreo 
(en porcentajes) 


Educado 6,3 


Responsable 
Triste 
Sociable 


Estudiosos 





Colaborador 


Callado 





Fuente: Elaboración propia. 


En términos generales, hombres y mujeres chapacos entrevistados en nuestro tra- 
bajo reconocen abiertamente tanto sus cualidades como sus limitaciones. Los rasgos 
característicos que valoran mayoritariamente como cualidades o virtudes son la respon- 
sabilidad y la sociabilidad; la intolerancia y la indecisión son rasgos que consideran ne- 
gativos. Es notoria también, la alta valoración con que se perciben respecto de la 
permanencia de costumbres y tradiciones en su conglomerado social. A continuación, 
un conjunto de esas autovaloraciones registradas como testimonios de hombre y muje- 
res chapacos, jóvenes y adultos: 


Soy un soñador con objetivos claros para alcanzarlos; soy luchador y sociable, me relaciono fácil- 
mente con todos. 
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Soy una persona sencilla y amable, me gusta colaborar y ayudar a los que necesitan el apoyo de 
uno; a veces dudo en tomar decisiones, soy indeciso. 


Soy alegre y tranquilo, me gusta ser sociable, compartir con los amigos. 


Soy sincera, emotiva, muy sensible y tímida. Estoy conforme con lo que soy y como soy, orgullosa 
de ser chapaca de pura sepa. 


El chapaco es sencillo y hospitalario, valora sus costumbres, sus fiestas, tradiciones, fiestas religio- 
sas y sus danzas como la fiesta de San Roque o la peregrinación a Chaguaya, su música, su folklore 
y todas sus costumbres. 


4.2. Unidad y diversidad en la identidad de los chapacos 

Citadinos, chaqueños y tarijeños de otras provincias, hombres y mujeres, jóvenes y adul- 
tos, manifiestan una fuerte identidad sociocultural con su región, tradiciones y costum- 
bres. El orgullo de ser chapaco aflora permanentemente cuando se busca en ellos 
respuestas a su identidad cultural. 

Los adultos varones chapacos, por ejemplo, destacan sus particularidades y su 
identidad en un amplio abanico que parte desde su modo de hablar (cantadíto, len- 
to y rítmico) hasta sus comidas típicas (la arvejada, el saice, las chirriradas, la aloja, 
las empanadas blanqueadas, el rosquete, etcétera). El tarijeño es especialmente co- 
municativo y sociable, afirman los adultos chapacos, destacando siempre la impor- 
tancia que tienen las fiestas en su comunidad como articuladoras de su identidad. En 
esa misma línea, los chaqueños adultos le otorgan una extraordinaria importancia al 
nexo social que los vincula, más allá de la familia, al paisano, al chapaco portador de 
sangre mestiza: 


Mis paisanos realmente son gente con muchas ganas de vivir, los chaqueños son talentosos, y mu- 
chos dicen que tienen la sangre mezclada, sangre mestiza mezclada con guaraní, con la sangre de la 
gente de la frontera; puede ser también la mezcla entre argentino y paraguayo; son gente que real- 
mente sobresale por su forma de ser. Es muy buena gente. 


Además de esa identidad regional sólidamente afianzada, las mujeres adultas 
chapacas destacan características del paisaje geográfico y social en que viven: Tarija es 
una tierra sana, con espacio y liberiad para la vida de niños, jóvenes y viejos. Ade- 
más de ellos, las mujeres perfilan un rasgo de clara identidad nacional: 
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Tarijeños y chaqueños habitamos el mismo territorio, tenemos el mismo presidente y por eso to- 
dos debemos luchar por conseguir que Bolivia cada vez avance más. Como tarijeña me siento 
orgullosa por que he sabido aportar a mi pueblo. 


Complementando esa autopercepción de significativa identidad sociocultural, los jó- 
venes chapacos, hombres y mujeres, valoran los nexos que los unen con otros grupos cul- 
turales y destacan su capacidad de asimilar otras costumbres a partir de las suyas: 


Como chaqueño estoy identificado con la zona del Chaco, me siento orgulloso por sus costumbres 
y creencias, por la chacarera, su música y sus tradiciones, por la belleza que existe en el campo. 


Me siento orgulloso de vivir en esta tierra y de vivir donde viven mis padres; no me parezco a nin- 
guna persona, pero si considero buenos algunos ideales de ellos. 


Somos una mezcla entre españoles y chapacos, tomatas, chiriguanos, matacos y collas. 


4.3. Sentido de pertenencia social en los chapacos 

Los hombres y mujeres adultos chapacos estructuran un esquema de tres clases socia- 
les: alta, media y baja; se sitúan en el nivel medio porque señalan que cuentan con los 
recursos suficientes como para garantizar el sustento diario de su familia; consideran 
que la clase alta es la que detenta el poder económico y de decisión; y se muestran soli- 
darios con las clases empobrecidas: 


Llegando del Chaco, del campo, yo me consideraría de la clase media media; soy profesional, pero 
soy humilde; los que se consideran de la clase alta alta son aquellos que son llenos de ínfulas de 
grandeza, o aquellos a los que el dinero los lleva ahí, a catalogarse así. Pero no debería haber eso, 
por eso yo, humildemente, me jacto de mis raíces. 


El que tiene plata siempre tiene un poquito más de don de mando, son los poderosos, son los que 
mandan, los que dominan. El que no tiene plata es más humilde, más sencillo, inclusive hasta más 
voluble; los que no tienen dan lo poco que tienen. Es como en ese dicho: “El que más tiene, más 
quiere”, le cuesta soltar. 


La clase baja abarca la mayor parte de la población, la que se puede llamar también clase empobre- 
cida; la clase media serían las personas consolidadas en cuanto a la economía; la clase alta gozan de 
un poder económico que les permite llevar una vida segura. 


En el mundo entero no hay sangre azul, lo que divide las clases sociales es la economía; la clase alta 


es el grupo de elite que se reúnen entre sí, los que tienen formas de ser ostentosas, los que no 
saben catalogar la calidad humana. 


13 


Los jóvenes varones chapacos manejan el mismo esquema de escala social que 
los adultos, se ubican en las clases bajas y medias, afirman que las clases altas ostentan 
su poder económico por su capacidad de influir en la política y señalan que la desigual- 
dad social es producto de la injusticia y la desigualdad: 


Pertenezco a la clase baja pero si estoy tratando de salir de eso, quiero ser diferente a los demás 
porque me choca la injusticia. 


Los que tienen un poco más de dinero tratan de discriminar de una u otra forma a las personas que 
tienen menos. Yo, como se denomina vulgarmente, me considero en la clase media, porque no es- 
toy en el extremo de lo bajo ni lo alto. 


El apellido, los rasgos físicos y el poder económico son, para las mujeres chapacas 
jóvenes, los primeros rasgos que diferencian a las clases sociales en Tarija. Otro factor 
diferenciador importante presente en la pirámide social, según las jóvenes, es la educa- 
ción básica: los hijos de los ricos estudian en los mejores colegios y los pobres en las 
escuelas fiscales. Por el trabajo estable que poseen y porque son profesionales, las jóve- 
nes se sitúan en las clases medias: 


Yo estaría en la clase media porque considero que no tengo mucho ni tampoco tengo poco; estoy 
en el medio, entre lo mucho y poco. 


En los colegios particulares se ve los de primera categoría, segunda categoría y tercera catego- 
ría; después vienen los colegios fiscales a quienes se los llama “huachafos' porque son de clase 
más baja. Ya en las universidades se deja de lado esa discriminación, hay más trabajo de grupo 
y solidaridad. 


4,4. Identidad de género en los chapacos 
Las ideas sobre género que expresan hombres y mujeres adultos transitan por concep- 
tos convencionales. Los varones se enorgullecen de su condición de género, destacan 
su sociabilidad, consideran que tanto hombres y mujeres tienen los mismos derechos 
en el matrimonio, valoran las cualidades físicas y afectivas de la mujer y destacan su aporte 
en las tareas del hogar, especialmente en el cuidado y educación de los hijos. 

Las mujeres adultas, por su parte, valoran negativamente el orgullo masculino (ma- 
chismo) y la infidelidad de los hombres, pero destacan su contribución en la manuten- 
ción del hogar. La autovaloración de género de las mujeres destaca las tareas domésticas 
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y sus cualidades como personas sensibles, humildes y luchadoras. Estos los testimonios 
recogidos por nuestro trabajo: 


Ser hombre es saber enfrentar lo que viene. 


La mujer alegra el alma y la vista, son bellas, sensibles, soñadoras; son madres y son el centro de 
todo el núcleo familiar. A veces no son sinceras y no valoran al hombre. 


Lo mas hermoso que tienen en la vida la mujer es el ser madre. El trabajo que realiza no tiene nada 
de bonito porque trabaja más que el hombre; su responsabilidad de criar a los hijos. 


Los hombres son machistas y tiene la responsabilidad del hogar; ser mujer es lo más grande que 
ha creado Dios en la tierra, es pensar en muchos cosas que hay que enfrentar en la vida. La mu- 
jer es la que tiene que sobrellevar muchas cosas como la estabilidad dentro del matrimonio o la 
pareja. 


Los jóvenes chapacos, siguiendo la línea de valoración de género de los varones 
adultos, se atribuyen el liderato y la supremacía en la conducción de la familia, aunque 
reconocen en las mujeres las cualidades de sensibilidad y soporte afectivo de la familia: 


La mujer es más sensible en cuanto a sentimientos y acciones; es el apoyo del hombre, es la que 
nos ayuda a salir adelante y a mantener nuestra familia. 


No me gusta que traten de sacar adelante ellas solas a la familia; no me gusta que ellas traten de ser 
más, no tan sólo iguales a los hombres. Las mujeres tienen los mismos derechos, debemos compar- 
tirlos y respetarnos. 


Ser hombre es ser líder en la familia, debe tratar de sacar adelante. El hombre tiene que saber llevar 
a su familia. 


En las mujeres jóvenes chapacas, la identidad de género masculina es relacionada 
directa y claramente con el poder político y económico; señalan que los hombres son 
solidarios entre ellos, a diferencia de las mujeres, en las que encuentran egoísmo y figu- 
ración. Como las mujeres adultas, las jóvenes sobrevaloran sus tareas en el hogar: 


Los hombres son más solidario entre ellos, se cooperan, ostentan el poder político en diver- 
sos ámbitos y también el poder económico. Ellos son los que están dirigiendo las instituciones. 
Las mujeres somos más egoístas entre nosotras, queremos figurar, no dejamos que otra mujer 
se supere. 
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Las mujeres sumen las tareas del hogar y el cuidado de a los hijos. Como jóvenes, tenemos que 
prepararnos para esas labores. 


4.5. Identidad generacional en la lógica chapaca 

Cada generación es como tiene que ser en cada etapa de la vida, bay leyes vitales en 
eso, dice un hombre adulto chapaco, a propósito de la identidad generacional que per- 
cibe en su conglomerado social. Esta visión contrasta en gran medida con la de las mu- 
jeres adultas, quienes cuestionan crudamente ciertas actitudes y comportamientos de 
jóvenes y adultos que viven en Tarija. Dichas percepciones parecen reflejar un ámbito 
de intensas tensiones intergeneracionales entre chapacos, quizás producidas por el gra- 
do de adaptabilidad de adultos y jóvenes en el mundo urbano. Los siguientes, son testi- 
monios recogidos por nuestro trabajo entre las mujeres adultas chapacas: 


Los niños son criaturas inocentes, es lo más bello de la vida, el tesoro más grande. Lamentablemen- 
te, los niños están en un barco sin rumbo, no tienen protección de los padres, 


Los hijos ahora son mas extrovertidos de lo que eran los padres a esta edad. La educación que reci- 
ben los hace más seguros y despiertos. 


Los jóvenes son frívolos, proclives a la drogadicción y al alcoholismo, no piensan en el futuro, viven 
el momento, son irresponsables. 


Muchas veces, los jóvenes no cuentan con el apoyo de la familia o no son comprendidos por los 
adultos. Por eso, muchas veces buscan un refugio en la bebida, en la droga. Al final de cuentas, son 
el reflejo de los padres; 


Los adultos suelen ser muy egoístas, sólo piensan en ellos y a veces se olvidan de la realidad de 
los hijos. 


La mencionada tensión intergeneracional señalada en el conglomerado chapaco 
se hace más evidente cuando los jóvenes varones se perciben a sí mismos como más 
generosos, solidarios y abiertos hacia otras culturas y costumbres que los adultos, a quie- 
nes consideran egoístas y regionalistas. Las jóvenes chapacas, por su parte, se muestran 
más reflexivas cuando señalan que las diferentes percepciones del grupo social al que 
pertenecen provienen de concepciones menos estancadas en las tradiciones y más re- 
lacionadas con la evolución de las ideas en el campo social: 
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Los jóvenes son más generosos que la gente mayor, poco regionalistas, más abiertos a otras cultu- 
ras y tradiciones. mantienen buenas relaciones con los potosinos, tarijeños y chaqueños. Los adultos, 
en cambio, son regionalistas y más cerrados, tienen conflictos debido a ello y al orgullo de ser oriun- 
dos del Chaco o de Tarija (joven chapaco). 


Estamos viviendo un cambio bastante grande si comparamos con lo que pasaba en nuestra infancia 
donde nuestros padres diferenciaban a los 'hombrecitos' de las 'mujercitas” (joven chapaca). 


Ahora ya hay mujeres taxistas y trufistas, hay un cambio en los padres que permite mayor liber- 
tad a los chicos y chicas para que se preparen mejor en su futura tarea de padres y madres (joven 
chapaca). 


En los mismos jóvenes vemos matrimonios que comparten las labores de la casa y trabajan. Hasta 
hace poco, sólo trabajaba el hombre y no se veía bien que la mujer lo haga. y él no sería demasiado 
hombre para mantener a su mujer, ahora todo eso está cambiando (joven chapaca). 


4.6. Sexualidad y matrimonio en los chapacos 
Los adultos varones chapacos perciben al matrimonio como un convenio de pareja ba- 
sado en la afectividad y sustentado en la comunicación, comprensión y respeto: 


El matrimonio es un contrato importante que hay que cumplir como familia, un círculo donde se 
refleja lo que es la pareja y lo que es compartir la vida, El matrimonio es también seguridad, es fun- 
damental para poder vivir: el hombre y la mujer han sido hechos justamente para unirse. 


El matrimonio debe realizarse con la persona que se quiere y después de los 30 años de edad por 
que ya se ha vivido varias experiencias. Es bueno tener hasta tres hijos para poder educarlos, darles 
una vida saludable y para que tengan un futuro mejor que el de los padres. 


Los adultos chapacos hombres opinan que las relaciones sexuales 
prematrimoniales son importantes porque permiten un grado de madurez y experien- 
cia mayores en el momento de elegir a la pareja; consideran que las relaciones 
extramatrimoniales ocurren por falta de amor, por incompatibilidad y machismo: 


Las relaciones sexuales deben iniciarse cuando se tiene responsabilidad de los propios actos; es un 
punto importante en la pareja y depende de ambos. Son importantes y necesarias cuando se desea 
tener una idea de cómo es la pareja para poder elegirla. 


Para las mujeres adultas el matrimonio es un punto culminante en la vida de las 
personas además de ser el espacio en el que se transmiten los valores morales más im- 
portantes a los hijos: 
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El matrimonio es lo más bello de la vida, es un acto importante en la vida social cuando el hombre 
o la mujer ha conseguido pareja, una persona con quien haya compartido, una persona a quien se 
comprenda. Es mejor casarse a partir de los 21 años, cuando se tiene mayoría de edad. El sexo es 
un aspecto importante dentro del matrimonio. 


Los padres tienen la responsabilidad de incentivar el respeto en los hijos, el amor a todo lo que les 
rodea, en educarlos, en hacerlos felices, seguros, inculcarles la fe y apoyarles en toda su vida. 


El matrimonio duradero es el que sabe evitar los conflictos, el que sabe dialogar y compartir obliga- 
ciones en un ambiente tranquilo y saludable, Las relaciones sexuales placenteras son importantes 
para la pareja. 


Sobre las relaciones sexuales prematrimoniales, las mujeres mayores consideran 
que pueden practicarse a partir de los 18 años de edad, que los padres tienen la res- 
ponsabilidad de educar a sus hijos en este ámbito y que son conflictivas cuando se pro- 
ducen al margen del matrimonio. 

Madurez y responsabilidad son los ingredientes fundamentales del matrimonio que 
citan los jóvenes varones chapacos. Como los adultos de ambos géneros, consideran 
que las relaciones sexuales antes del matrimonio son importantes para consolidar la vida 
en común de la pareja: 


El matrimonio es bueno para unir a dos personas siempre y cuando haya la base suficiente para 
poder sostenerlo. No creo que haya una edad para casarse, eso depende de la relación de la pareja 
y de la persona que uno encuentre. 


Es conveniente tener de dos a tres a hijos porque la economía no está para tener más. El padre 
debe ser el responsable de sacar adelante a su familia, de la educación y ver que no falte nada. La 
madre igual: debe apoyar al padre en sacar adelante a sus hijos, debe vigilar la casa cuidar y ayudar 
al esposo en criar a sus hijos y si tiene tiempo y posibilidades, trabajar. 


Las relaciones sexuales prematrimoniales, si se tienen los cuidados que hoy en día existen, no están 
mal, pero tampoco se debe abusar, se deben dar cuando el cuerpo ha terminado de desarrollarse, a 
partir de los 20 años. 


Las relaciones sexuales antes del matrimonio son buenas si sirven para consolidar sentimentalmen- 
te a la pareja, para conocerla mejor, para saber sus gustos. 


Las percepciones de las jóvenes mujeres chapacas sobre el matrimonio y las rela- 


ciones sexuales se manifiestan mucho más abiertas y menos sujetas a los 
convencionalismos sociales, culturales o religiosos todavía vigentes en gran parte de la 
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sociedad tarijeña, Ellas consideran que el matrimonio está basado básicamente en la com- 
plicidad física y espiritual de una pareja, creen posible y hasta necesario convivir con 
la pareja antes del matrimonio y no expresan un rechazo tajante a las relaciones sexua- 
les fuera del matrimonio cuando se refieren con picardía al tema: ojos que no ven, co- 
razón que no siente: 


Las relaciones sexuales prematrimoniales están bien, es una manera de conocerse mejor antes de 
firmar un papel. Incluso pienso que la pareja debería convivir antes de casarse para ver si es que se 
va adelante y si la pareja es o no compatible. Cuando vives con tu pareja es cuando realmente lo 
conoces. De las relaciones extra matrimoniales, pienso que mientras que se hagan de manera res- 
ponsable y no se busque hacer daño a la otra persona con quien estás casado, dependen de cada 
uno: ojos que no ven corazón que no siente. 


Los adultos hombres chapacos comparten valores como la dignidad, la discipli- 
na, la honestidad, la solidaridad y la amistad. Desde su habitual mirada comunitaria, 
observan que uno de los valores que más se ha perdido en el ámbito urbano moder- 
no es la ética. A ello le atribuyen el extendido campo en el que actúa la corrupción. 
Bajo esa mirada social de los valores morales, los chapacos adultos se identifican con 
los maestros, a quienes admiran por su humildad y predisposición a enseñar a pesar 
de sus bajos salarios. 

Las mujeres adultas comparten los valores señalados por los varones, pero 
además mencionan el amor, la caridad y el compañerismo. Como los hombres, se 
identifican con los maestros como ejemplo de honradez y honestidad, y lo contra- 
ponen con los políticos, a quienes consideran incapaces de enseñar valores socia- 
les mientras no demuestren que trabajan honestamente por mejorar la calidad de 
vida de la población, 

Los jóvenes chapacos, hombres y mujeres, valoran sustancialmente las actitu- 
des de cooperación, honestidad, respeto a los mayores y niños y, especialmente, la 
amistad. 


(9 





Una familia en la fiesta de Chaguaya. 
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CAPÍTULO CUATRO 
Percepciones entre las culturas quechua, 
aymara, camba y chapaca en Tarija 


¿Cómo conviven y coexisten las culturas quechua, aymara, camba y chapaca en una ciu- 
dad como Tarija? ¿Como perciben unos la cultura de los otros? Y, a partir de esas per 
cepciones, ¿cómo y qué características tiene el tejido intercultural que esos cuatro 
conglomerados sociales construyen en su vida cotidiana? Esas son las preguntas que este 
capítulo intenta responder a partir de las ideas y conceptos teóricos de lo que se en- 
tiende por percepción e interculturalidad. 

Una primera aproximación a las definiciones conceptuales de lo que se entiende 
por percepción nos señala que se trata de una relación entre sujeto y objeto en la que 
este último posee determinadas características propias y objetivas que el sujeto percibe 
desde su subjetividad. Esa manera de aprehender el objeto se proyecta en la manera de 
ser y de pensar del sujeto. Dicha percepción, además, es modelada por experiencias 
anteriores del sujeto, por la mediación de fenómenos socio-culturales de pertenencia, y 
por intereses inmediatos. 

El concepto de percepción tiene también un alto contenido psicológico por 
que se trata de un proceso de naturaleza cognitiva en el que el sujeto o individuo 
adquiere una representación o imagen del mundo exterior, de sus cualidades y posi- 
bilidades. Esta representación o imagen, a su vez, es influida por el estado afectivo 
del sujeto o individuo que la percibe. En términos estrictamente psicológicos, toda 
percepción es una interpretación. 

Aplicados estos conceptos al interés de nuestra investigación, asumimos que la 
percepción que tiene cada uno de los cuatro conglomerados sociales de los otros 
tres, conlleva un complejo proceso psicológico en el que no sólo se perciben las 
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características físicas del otro, sino su comportamiento, sus intenciones e ideas, Sus Ca- 
pacidades y emociones. Se trata de un proceso de doble vía en el que intervienen las 
expectativas, los deseos y la experiencia de los observadores, de quien percibe y del 
que es percibido. 

A partir de ese complejo proceso mutuo de percepción entre conglomerados so- 
ciales se construye lo que conocemos como interculturalidad, un concepto que —como 
el de percepción— tiene varios filones de acepción. Uno de ellos (Ramírez, 2001), pro- 
pone una mirada a partir de la lógica del conflicto, en el sentido de que la 
interculturalidad es la construcción de nuevas identidades en base a las confrontacio- 
nes culturales. Esta acepción se afirma en ejemplos históricos en los que la construc- 
ción de nuevas identidades culturales ha transitado por diversos escenarios de conflictos 
interétnicos. Según este criterio, la interculturalidad refiere la conflictiva convivencia de 
distintas culturas en un mismo entorno, un entorno en el que una de las culturas —por 
pertenecer a él— ocupa el escenario dominante. 

Otro ámbito conceptual en el que se discute ampliamente la idea de 
interculturalidad es referido al desarrollo y fortalecimiento de la lengua. En contextos 
sociales multilingues, plurilingues y bilingues, la lucha por la vigencia de determinada 
lengua es una referencia de identidad cultural. Tal es el caso de las lenguas aymara, 
quechua y guaraní en el contexto nacional. 

El recorrido conceptual de la idea de interculturalidad, sin embargo, no concluye 
allí. Otra importante acepción del término es aquella que entiende por interculturalidad 
el proceso de convivencia humana basada en el respeto a los valores de diversas cultu- 
ras relacionadas entre sí por el hecho de compartir un determinado contexto o entor- 
no social. De esta idea surgen los conceptos de multiculturalidad y pluriculturalidad tan 
conocidos en Bolivia. 

Pero aún bajo esos conceptos, existe un intenso debate sobre sus connotaciones. 
Una de esas líneas de debate (Yampara, 2001), afirma que interculturalidad quiere de- 
cir diálogo y concertación entre distintos modos de saber hacer, entre distintas formas 
de abordar los conocimientos y la sabiduría de pueblos diversos en condiciones de equi- 
dad, respetando los derechos constituidos y, por supuesto, la cultura de esos pueblos. 

Según esta manera de ver, interculturalidad es compartir, complementar, intercam- 
biar y reciprocar saberes y valores de los pueblos a través de procesos socioculturales 
permanentes, a través de t'inghus periódicos y continuos, respetando la identidad y 
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dignidad de los pueblos. Esta acepción, por tanto, rechaza la idea de interculturalidad 
como integración o mestizaje calificándola de hibridación de la cultura e identidad de 
pueblos distintos bajo las supuestas fuerzas de la globalización. 

Con este bagaje teórico, contradictorio pero enriquecedor, nuestra investigación 
asume el concepto de interculturalidad como ese complejo proceso de 
relacionamiento cultural en el que quechuas, aymaras, cambas y chapacos interactúan, 
intercambian, comparten, aceptan y rechazan saberes, tradiciones y costumbres en 
el ámbito urbano tarijeño. 


1. Percepciones quechuas sobre los aymaras, cambas y chapacos 

Los adultos quechuas, hombres y mujeres, perciben a los aymaras como sus iguales por- 
que comparten diferentes tradiciones y costumbres. Para los quechuas, los aymaras son 
responsables, trabajadores y solidarios. Así lo manifiestan los siguientes testimonios: 


Los aymaras son gente muy parecida a nosotros casi en todo; no hay diferencia porque todos so- 
mos considerados norteños o collas (adulto cochabambino). 


Los aymaras son gente buena y trabajadora, tienen casi las mismas costumbres y creencias que no- 
sotros; también nos parecemos en la forma de criar a los hijos y en la responsabilidad en el trabajo 
y en la casa (adulta chuquisaqueña). 


Por su parte, los varones y mujeres jóvenes quechuas comparten con sus mayo- 
res la percepción de que los aymaras son, básicamente, gente responsable, pero ade- 
más, señalan que esa peculiaridad se fortalece por su calidad de migrantes y porque 
sienten la presión del entorno urbano en el campo laboral. Destacan también, su apego 
a las tradiciones de su lugar de origen: 


Los aymaras son personas que se dedican a trabajar mucho, los jóvenes también se dedican al estu- 
dio, son responsables; pero cuando hay un acontecimiento importante de su tierra lo festejan bien 
(joven varón potosino). 


Respecto del conglomerado camba, los quechuas jóvenes y adultos, hombres y 
mujeres, los identifican como gente alegre, regionalista y extrovertida. Las mujeres jó- 
venes amplían esta percepción generalizada y señalan que los cambas son prepotentes 
porque manifiestan permanentemente sentimientos de superioridad hacia los collas: 
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No me siento bien con los cambas porque son gente muy prepotente y muy alzada; siempre están 
criticando al colla (¡joven mujer chuquisaqueña). 


Las percepciones de los adultos quechuas sobre los chapacos que viven en Tarija 
pero que proceden del área rural —los chaqueños—, destacan su sociabilidad, su ale- 
ería, jovialidad y religiosidad, aunque —afirman— son un poco regionalistas y algo al- 
taneros cuando se relacionan con los collas. 

Respecto de los chapacos de la ciudad, los adultos quechuas los consideran bási- 
camente dejados y conformistas, opinan que tanto chaqueños como chapacos son so- 
ciables y subrayan que a ambos los une un vínculo natural con los cambas, aunque la 
forma de hablar del chapaco es cantadita y la de los cambas cortita y rapidita: 


Los tarijeños son gente buena, linda y tratable, pero también hay chaqueños que son muy gritones 
y acaparadores (mujer adulta quechua). 


Los chaqueños son extrovertidos y libertinos; no son buenos en el estudio porque se dedican más 
a actividades de diversión que a otra cosa; dejan sus responsabilidades por ir a las fiestas (mujer 
adulta quechua). 


La gente chaqueña tiene su parecido a los cambas en cuanto a su forma de ser; son alegres y expre- 
sivos, y de esa manera van perdiendo la identidad de tarijeños, porque dicen con mucho orgullo 
que son chaqueños, como si no fuesen tarijeños también. Es decir, se sienten un tanto diferentes a 
los tarijeños (hombre adulto quechua). 


Las mujeres adultas quechuas, por su parte, cuestionan el regionalismo muy ce- 
rrado de los chapacos y su poco apego al respeto de los horarios de trabajo. Dos de 
ellas, nos entregaron los siguientes testimonios: 


Hace algunos años atrás, en la Entrada de Carnaval se presentó una morenada, el baile típico de 
Oruro. Y lo que pasó es que inclusive el que relataba el ingreso de los diferentes grupos hizo obser- 
vaciones negativas sobre la morenada. Todos recibieron mal el hecho de que haya una demostración 
del folklore de otro departamento, inclusive habían silbatinas de algunos. Y hasta el mismo locutor 
decía que no se debería permitir la “intromisión foránea”, y que la Entrada “tiene que ser únicamen- 


te con lo nuestro, el erque, la caña' (mujer adulta quechua). 


Son notorias las costumbres de los chapacos en cuanto al horario de trabajo. Todavía se sigue vien- 
do que todo empieza tarde, el transporte público y los mercados, por ejemplo. El transporte a veces 
casi se paraliza y los mercados recién se abren a medio día... parece que no salen a trabajar por 
hacer la siesta. En cambio la gente del norte ya está trabajando desde la mananita, no se van a Su 
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casa al medio día. Entonces, como decía, hasta en el horario de trabajo la gente que es del norte es 
más persistente, trabaja sin horario. Se ve que la gente que viene de otros lugares viene a enseñar a 
la gente del lugar a trabajar (mujer adulta cochabambina). 


Alegres, regionalistas y cariñosos, así califican los jóvenes quechuas a chapacos y 
chaqueños. Los cambas, según su percepción, son diferentes por su música, Sus Cos- 
tumbres y hasta por su forma de hablar, aunque también los perciben como personas 
alegres, regionalistas y especialmente porque son entradores. A “los del norte” —así es 
como se refieren al conglomerado aymara— los jóvenes varones quechuas los distin- 
guen por el acento que tienen cuando hablan y por tres características: son respetuo- 
sos, responsables y tristes. 

Las mujeres jóvenes quechuas se muestran más abiertas a la asimilación de tradi- 
ciones y costumbres del ámbito urbano tarijeño. Se identifican con sus comidas, su mú- 
sica y sus bailes, y afirman sin resquicios que su nuevo espacio de vida es Tarija. No dejan 
de cuestionar, sin embargo, el conformismo que creen advertir entre los chapacos. 

En general, los quechuas que viven en Tarija sienten una clara cercanía cultural 
con los aymaras y percepciones contradictorias respecto de su relación con cambas y 
chapacos. Respecto de estos dos últimos grupos sociales, es destacable la persisten- 
cia de un sentimiento discriminatorio que sienten los quechuas por actitudes de 
cambas y chapacos. Seleccionamos tres testimonios lo suficientemente expresivos de 
esta percepción: 


Los profesores de música, al ser oriundos de otros lugares del país, sobre todo del área altiplánica, 
enseñan danzas y música de esos otros lugares. Esto es objetado por los padres de familia, que con- 
juntamente con autoridades educativas como el director y otros profesores que son tarijeños, 
observan y cuestionan, dando lugar a conformar grupos antagónicos, uno conformados por tarijeños 
y los otros por norteños. Hasta en la asamblea de padres de familia repudian las danzas y música de 
otros lugares e inclusive una madre de familia llegó a decir que esa vestimenta que pide el profesor, 
refiriéndose a la vestimenta de los Tinkus, es vestimenta que origina enfermedades, que puede traer- 
nos contagios, que hace salir granos en la piel. Eso es despreciar la vestimenta y el folklore de otros 
lugares (mujer adulta de Cochabamba). 


En un seminario que tuvimos una directora dijo que por el hecho de ser ella paceña le cierran las 
puertas. Y lo dijo en presencia de muchas otras directoras que eran tarijeñas. Es que aquí la gente 
es muy regionalista y hasta los cargos también dentro del Magisterio se los maneja así. A la gente 
que no es del lugar se la obstaculiza (mujer adulta de Cochabamba). 
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De los potosinos dicen que somos collas, y por eso no participamos de muchas actividades. Á mi 
me daba pena de mi padre cuando no era invitado y me preguntaba ¿por qué no me invitan? Y yo 
me pregunto si será por su poco saber. El ha venido sin querer a esta ciudad (adulta potosina). 


La percepción de los quechuas respecto de chapacos, aymaras y cambas (ver Cua- 
dro 12), se resume los apuntes hasta aquí desarrollados y se destaca claramente el ca- 
rácter festivo, alegre y entrador que le atribuyen a los cambas, el temple de respetuoso 
y triste que le asignan al aymara y, finalmente, la percepción de que los chapacos son 
básicamente cariñosos y alegres. 


Cuadro 12 
Percepciones quechuas 
(en porcentajes) 
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2. Percepciones cambas sobre los quechuas, aymaras y chapacos 

Hombres y mujeres adultos cambas no encuentran diferencias sustanciales entre aymaras 
y quechuas. A ambos conglomerados los consideran como collas y los identifican por 
características similares: el mismo modo de hablar, su folklore y su manera de vestir. 
Destacan los cambas, además, que tanto aymaras como quechuas dedican la mayor par- 
te de su tiempo al trabajo, a la acumulación de bienes y que se caracterizan por su timi- 
dez y tristeza, lo que les impide un relacionamiento más abierto con los otros grupos 
sociales. Los testimonios siguientes expresan esas percepciones: 


Trabajarían día y noche si fuera necesario; no comen bien por guardar el dinero; son tímidos y tris- 
tes (adulto cruceño). 
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Son introvertidos, su modo de hablar, su folklore, sus danzas y vestimenta son diferentes a las nues- 
tras. Ellos mantienen sus costumbres, especialmente en los rituales que le ofrecen a la Pachamama. En 
cambio los chapacos y cambas dejamos que se introduzcan otras costumbres (adulta mujer beniana). 


A diferencia de los collas, los chapacos —a pesar de compartir ciertas tradiciones 
y costumbres andinas con quechuas y aymaras— son mucho más comunicativos y so- 
ciables, opinan los cambas adultos, hombres y mujeres. 

Mujeres y hombres jóvenes cambas, por su parte, conciben su relacionamiento 
con quechuas y aymaras bajo el signo del conflicto y el rechazo: 


El colla es mal visto porque quiere estar en todas partes, tienen conceptos cerrados, no te ayudan, 
no colaboran como los cruceños (joven varón cruceño). 


Los collas no me gustan por que se meten en todo (joven mujer beniana). 


Esos rasgos de conflictividad que advierten los cambas en su relacionamiento con 
los collas, desaparecen absolutamente cuando se refieren a los chapacos. Los adultos 
varones cambas conciben a los chapacos como personas extrovertidas, generosas, ale- 
gres, cariñosas, respetuosas, tranquilas, hospitalarias y lindas. 

En general, el conglomerado camba en Tarija expresa un proceso de adaptación 
nada problemático en su nuevo entorno, tanto en las actividades laborales como en las 
vecinales. Los cambas valoran altamente la forma de vida del chapaco, su honestidad, 
jovialidad, sinceridad, y especialmente sus festivas costumbres, y sólo encuentran dife- 
rencias en la forma de hablar, aunque las mujeres adultas observan que algunos chapacos 
son maleducados: 


La forma de hablar del chapaco es más cantadita, me gustan sus fiestas en la campiña donde toda la 
gente asiste sin importar la clase social a la que pertenece (adulto cruceño). 


Los chapacos son alegres, hospitalarios, entradores, maleducados, y regionalistas, y más que todo, 
esto se puede ver en la juventud (adulta beniana). 


Los chapacos son buenos y amables, algunos educados, depende con quien te relaciones (adulta 
camba). 


Como se advierte, los cambas encuentran una evidente aproximación sociocultural 
con los chapacos y una distancia marcada respecto de quechuas y aymaras, a quienes 
califican como poco comunicativos y poco solidarios: 
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Los chapacos no tienen mucho parecido con los collas. Los chapacos son lentos pero son buenas 
personas, y las mujeres son lindas (joven cruceño). 


Me gustaría parecerme a los tarijenos por que son personas sociables. Son extrovertidos, amables y 
hospitalarios (mujer joven cruceña). 


La tabulación de las percepciones del conglomerado camba respecto de collas y 
chapacos (ver Cuadro 13) nos entrega algunos otros datos que completan el presente 
acápite. Así encontramos, por ejemplo, que tanto adultos como jóvenes cambas le atri- 
buyen sólo a los chapacos la característica de regionalistas y sólo a aymaras y quechuas 
el ser trabajador, Es notorio también que, a pesar de que en sus testimonios los cambas 
retratan el carácter melancólico de los collas, los jóvenes cambas valoran altamente el 
carácter cariñoso de los quechuas. 


Cuadro 13 
Percepciones cambas 
(en porcentajes) 
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Fuente: Elaboración propia. 


3. Percepciones chapacas sobre los cambas, quechuas y aymaras 

Desde la lógica de los adultos chapacos, hombres y mujeres, se percibe a quechuas y 
aymaras como un grupo social unido por sus costumbres y tradiciones comunes. Sin 
embargo, nuestra investigación ha encontrado valoraciones diferenciadoras y hasta con- 
tradictorias de los nacidos en el departamento de Tarija respecto de los collas o los que 
vienen del norte, como suelen llamar los chapacos a quechuas y aymaras. Presentamos 
a continuación un conjunto de testimonios que reflejan lo señalado: 
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Es gente amable, cariñosa y educada, pero no me gusta es que quieran imponer sus costumbres 
(mujer adulta chapaca). 


Son gente muy belicosa que siempre está a la defensiva; les gusta pedir las cosas a la fuerza, hacen 
manifestaciones porque su cultura viene desde el incario, donde eran sometidos; cuando encontra- 
ron la libertad empiezan a gritar por lograr sus propios objetivos (chapaca adulta citadina). 


Los collas, especialmente los aymaras, son gente melancólica, tanto hombres como mujeres son tris- 
tes. Su música expresa sus penas y tristezas y son poco expresivos (adulto chapaco citadino). 


El orureño es trabajador, muy buena gente, yo nunca tuve problema con ellos, son amigos (adulto 
chapaco citadino). 


Como se advierte y se confirma, los chapacos adultos, y en particular las mujeres, 
valoran —por una parte— las cualidades afectivas personales de los collas, pero al mis- 
mo tiempo cuestionan sus prácticas socioculturales cuando actúan colectivamente. Los 
hombres adultos chapacos destacan, a su vez, el carácter melancólico y triste de los 
aymaras, reiterando una valoración positiva de su vínculo con los collas. 

A diferencia de los adultos, los jóvenes chapacos —y especialmente las mujeres— 
poseen una percepción negativa del mundo colla asentado en Tarija. Una de nuestras 
entrevistadas llegó a decir que los collas le producen cierio escozor Esta percepción 
parece surgir del rechazo que sienten las jóvenes chapacas de una cultura fuerte como 
la que portan los collas, denotando cierta debilidad en la autoestima del joven chapaco. 
Otra joven señaló que aymaras y quechuas están invadiendo con sus tradiciones y cos- 
tumbres no sólo Tarija, sino el país entero. En los jóvenes chapacos que provienen del 
área rural se evidencia una percepción mucho menos radical sobre los collas que la que 
parece prevalecer entre los jóvenes citadinos: 


A nivel chapaco no hay un buen sentimiento sobre los collas. Quizás no sea bueno generalizar, pero 
las vivencias y relaciones con esta gente te producen cierto escozor. No se los considera muy fieles 
a la amistad, quizá sean más individualistas. Tienen una cultura bastante fuerte que creo que nos 
están invadiendo, y creo que a toda Bolivia están imponiendo su cultura, como los bailes para la 
Pachamama, los bailes para la Virgen de Urkupiña o cualquier otra virgen. Esos son ritos mucho 
más fuertes que los nuestros (joven chapaca). 


Los paceños, orureños o aymaras me parecen personas muy radicales, muy cerradas y hasta a veces 


agresivas y violentas. Los orureños y potosinos tienen los mismos rasgos. Para mí ambos son del 
norte, a quienes se denomina como collas (joven chapaca). 
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Nos invaden, está viniendo otra gente y la gente de Tarija ya está cruzada, ya no hay chapaco puro y 
se está dejando la cultura que tenemos (joven chapaca). 


Tendríamos primero que respetar y valorar nuestra cultura y no cambiarla por otra, Quizás eso está 
pasando con el fenómeno de la globalización, quizás a través del internet estamos tomando otras 
culturas. Eso está pasando por ejemplo con la fiesta de Halloween que está invadiendo nuestra cul- 
tura, no solamente podemos hablar de quechuas y aymaras (joven chapaca). 


Los collas tienen ganas de seguir adelante, estudiar y trabajar, no quedarse ahí, no son tranquilos, 
buscan metas (joven chapaca rural). 


Igualmente, aunque quizás con menor radicalidad, los jóvenes varones chapacos 
muestran una clara desconfianza por aymaras y quechuas. Aunque valoran que sea gen- 
te trabajadora y activa, creen que los collas trabajan como hormigas con el único fin 
de acumular riqueza. En el fondo de este rechazo chapaco al mundo colla parece estar 
un sentimiento de avasallamiento de la masiva presencia de aymaras y quechuas en la 
ciudad de Tarija y su consecuencia inmediata: un proceso social y cultural de mestizaje. 
Uno de los jóvenes chapacos admitía con no poca amargura que ya no quedan chapacos 
o cambas puros. A continuación, tres testimonios recogidos por nuestro trabajo revelan 
las percepciones anotadas: 


Los collas son gente trabajadora y activa, parecen hormigas porque trabajan sin descansar, sólo les 
interesa ganar y guardar, no disfrutan de lo que tienen, parece que hasta no comen bien por guar- 
dar. Los jóvenes ya son mejores, ya no son como sus padres porque aquí ya vienen a conocer otros 
aires y eso les hace cambiar (joven varón chapaco). 


No son personas en las que uno puede confiar abiertamente y siempre que tratamos con ellos te- 
nemos que estar viendo caerles bien; no son personas sinceras, siempre te hacen un favor esperando 
algo a cambio (joven chapaco). 


Hay costumbres que han venido de los quechuas o aymaras como la famosa ch'alla a la Pachamama 
en los carnavales, y ya no podemos decir que hay un chapaco o un camba puro, ya la mayoría son 
un cruce entre las otras etnias colla-camba o chapaco-colla (joven chapaco). 


Las percepciones recogidas sobre la manera en que los chapacos ven al conglo- 
merado camba confirman, en primer lugar, el rechazo y distancia que sienten sobre el 
mundo colla y, en segundo lugar, una aproximación e identificación sociocultural con los 
cambas. Los hombres adultos chapacos, por ejemplo, valoran altamente las cualidades 
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de amistad, comunicación y liderazgo que advierten en los cambas, aunque seña- 
lan como aspecto negativo su arrogancia. La mujer adulta chapaca, por su parte, 
considera que a cambas y chapacos los identifican prácticas sociales y culturales co- 
munes y valora la pujanza camba por llevar adelante a su tierra. Aquí dos citas que 
reflejan lo dicho: 


El cruceño es amigo siempre, son habladores, sobresalen o quieren sobresalir. Yo creo que eso es 
bonito; también son gente arrogante, pero sobre todas esas cosas gente que parece que por el or- 
gullo de su tierra se vuelven más importantes, y eso es lo lindo (hombre adulto chapaco). 


La gente camba siempre lucha por su ciudad, por su región, es gente pujante. Por eso Santa Cruz es lo 
que hoy vemos y la diferencia está en que estos son malcriados y regionalistas (adulta chapaca). 


En cuanto a la percepción de los jóvenes varones y mujeres chapacos sobre los 
cambas, se los considera como personas decididas, arriesgadas, impulsivas, alegres y cor- 
diales, y se cuestiona que sean demasiado habladores y flojos: 


Los cambas son personas atrevidas y dispuestas a todo; son muy habladores y tratan de hacerse 
ayudar mayormente (joven varón chapaco). 


Los cambas son flojos, viven para el día y no piensan en el mañana; son gente muy agradable como 
personas, siempre alegres, cordiales muy amistosos viven la vida y disfrutan cada momento (mujer 
joven chapaca). 


Antes de finalizar este acápite, nos ha parecido significativo incorporar el suge- 
rente testimonio de una mujer adulta chapaca que, respecto de lo que puede denomi- 
narse como interculturalidad de rechazo al migrante, expresa la existencia de fuertes 
resabios de una sociedad feudal en la que persiste la importancia del apellido familiar 
sobre condiciones económicas y sociales no precisamente privilegiadas: 


De los que éramos hemos quedado en realidad muy pocos. Por necesidad, la gente de antes de 
Tarija ha tenido que vender sus casas y muchos solamente se quedaron con el apellido; se han visto 
obligados a vender sus terrenos y sus casas quizás porque no salieron profesionales, y de esta ma- 
nera la gente que viene del norte ha ido adquiriendo (chapaca adulta). 


Finalmente, la tabulación de las percepciones de los chapacos sobre los otros tres 
conglomerados sociales (ver Cuadro 14) ratifica la alta valoración que tienen los chapacos 


Si 


sobre los cambas a quienes califican mayoritariamente como alegres, entradores y res- 
ponsables. Sobre los aymaras, la percepción chapaca predominante es que son respe- 
tuosos y tímidos. Sobre los quechuas, la opinión de los chapacos se divide entre alegres, 
respetuosos y tranquilos. 


Cuadro 14 
Percepciones chapacas 
(en porcentajes) 
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4. Percepciones aymaras sobre los chapacos, cambas y quechuas 
En general, en el conglomerado aymara que vive en la ciudad de Tarija —hombres y mu- 
jeres, jóvenes y adultos— se advierte una percepción de convivencia, respeto y acepta- 
ción de los otros tres grupos sociales radicados en el ámbito urbano, aunque no dejan 
de perfilarse opiniones y conceptos que expresan un sentimiento de discriminación es- 
pecialmente por parte de cambas y chapacos hacia los aymaras. 

Respecto de la percepción que tienen los aymaras de los chapacos, reproducimos 
aquí los testimonios recogidos que mejor expresan esa percepción: 


Los chapacos son gente buena, caritativa, alegre y cariñosa; tienen chispa, son bromistas y tienen 
un gran sentido del humor. Esa es la forma de enfrentar la vida del chapaco, se divierten ante todo 
y parece que nada toman en serio, ni siquiera la muerte (aymara adulto). 


Son alegres, joviales, participan y comparten en todas las actividades que se les presentan, no tie- 
nen problemas para relacionarse con los demás (joven varón aymara). 
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El chapaco es alegre, respetuoso y entrador, pero algunas personas, sobre todo los varones jóve- 
nes, son regionalistas y discriminadores, quizás es porque son inmaduros todavía. Las mujeres a 
veces son un poco creídas pero que no pasan de eso (mujer joven). 


Cuando los aymaras adultos, hombres y mujeres, se refieren al tipo de relación 
que establecen en Tarija con los cambas, afloran sentimientos negativos: 


Los cambas son regionalistas, alegres y discriminadores; les gusta malgastar la plata, como ellos di- 
cen, tiran la casa por la ventana”; viven el momento sin importarles nada, son lindos de cara pero 
les falta saber tratar a la gente que no es de allá (hombre adulto). 


No me gustan los cambas ni hombres ni mujeres porque son gente muy mal educada. Nosotros no 
nos parecemos a los cambas, ellos son muy diferentes a nosotros, en su forma de vestir y de hablar; 
ellos tienen otras tradiciones (mujer adulta). 


Igual percepción tienen los jóvenes aymaras, varones y mujeres, sobre el conglo- 
merado camba: 


Son muy mal educados, tomadores, creídos, y mandones. Los cambas no comparten con otra gen- 
te que no sean sus paisanos O los chapacos, muy pocas veces se relacionan con gente de otro lado 
a no ser que tengan plata (varón joven). 


No me identifico con los cambas porque son gente prepotente y muy alzada; siempre están criti- 
cando al colla y eso no me agrada. Pero entre los cambas, los benianos son personas francas que le 
dicen en su cara lo que piensan de usted (mujer joven). 


En cuanto a los quechuas, los aymaras valoran su carácter y responsabilidad, aun- 
que las jóvenes advierten diferencias entre quechuas cochabambinos y potosinos: 


Los quechuas son gente educada, respetuosa, un poco triste y tímida (adulto varón). 


Los cochabambinos son comunicativos, respetuosos de las amistades y de carácter fuerte (mujer adulta). 


Son responsables, estudiosos, responden al sacrificio de sus padres por mandarlos a que estu- 
dien y se superen para ser mejor que ellos y no pasen por la discriminación que pasaron ellos 
(varón joven). 


De los cochabambinos hay que tener cuidado porque son malos de todas formas. Yo he convivido 


también con ellos en Cochabamba y para mí son gente traicionera. Los potosinos, en cambio, son 
gente noble y se parece a la orureña (joven orureña). 
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La tabulación de las percepciones aymaras ratifican los testimonios transcritos (ver 
Cuadro 15). Tanto para los adultos como para los jóvenes aymaras, los cambas apare- 
cen básicamente como regionalistas y discriminadores. Sobre los chapacos, predomi- 
na el concepto de que son personas alegres y cariñosas. De los quechuas, valoran 
altamente su responsabilidad y su alegría. 


Cuadro 15 
Percepciones aymaras 
(en porcentajes) 





Fuente: Elaboración propia 





Jóvenes tarijeñas apoyando en la molienda de la caña en trapiche. 
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SGAPITULO GINCO 
Las prácticas culturales, base de la 
interculturalidad en Tarija 


Las diferentes formas de expresión cultural que identifican a chapacos, cambas, quechuas 
y aymaras en la ciudad de Tarija constituyen lo que aquí concebimos como sustento de 
las relaciones interculturales entre los cuatro conglomerados de los que se ocupa nues- 
tra investigación. 

Existen dos tipos de interculturalidad: la negativa y la positiva. Dicha diferencia- 
ción depende del grado en que se aceptan o se rechazan, se integran o se excluyen las 
prácticas culturales como el uso de la lengua, el lenguaje, la vestimenta, las fiestas y las 
comidas (Albó, 1993). 

Por tanto, se entiende que la interculturalidad se manifiesta en distintos terrenos, 
en distintas expresiones culturales o en diferentes relaciones sociales, dando lugar a la 
comunicación intercultural basada en el conocimiento o desconocimiento que se tiene 
sobre las otras culturas. 

A esto cabe añadir que la constatación de la existencia de culturas diversas po- 
niendo el acento en las diferencias y en el olvido de lo común, es una tendencia que 
conduce a la universalización de la diferencia, es decir, a la consideración de que los 
humanos somos, en esencia, distintos, hecho que, a la vez, comporta una actitud de 
esencialismo cultural que busca diferenciar para excluir. 

Sin embargo, existe también el concepto interaccionista de cultura. Ese concepto 
postula que la cultura se construye en base a la interacción de los seres humanos, y 
parte de la idea de que la cultura nunca está del todo construida, dado que depende de 
la propia interacción de los seres humanos. Este concepto interaccionista de cultura lleva 
a considerar que nc hay culturas “mejores” o “peores” ni jerarquías de unas culturas 


90 


sobre otras, sino más bien que, a partir de la postulación de principios éticos, se consi- 
dera que todas las culturas son igualmente dignas y merecedoras de respeto. 

En el terreno de la comunicación intercultural y dadas las caracteristicas de nues- 
tra investigación, resulta oportuno poner el acento en la consideración de que la única 
forma de comprender correctamente a las culturas que coexisten en Tarija es interpre- 
tar sus manifestaciones de acuerdo con sus propios criterios culturales, lo cual, de to- 
das maneras, no invalida nuestro juicio crítico. 

En tal sentido, para que se lleve a cabo una comunicación intercultural positiva 
debe existir una nueva competencia comunicativa entre los individuos que se comuni- 
can y, por otra parte, debe darse un conocimiento previo de la otra cultura para poder 
llevar a cabo una comunicación eficaz, Ese conocimiento no debe agotarse en la lengua 
del “otro”, sino que debe prestar atención, con igual importancia, a los elementos de la 
comunicación no verbal. En este sentido, un análisis teórico de particular significación 
(Rodrigo, 1999) expone, por ejemplo, las principales diferencias culturales existentes 
entre elementos como la vista, el tacto y el olfato de culturas distintas. 

Cabe señalar, además, que los medios de comunicación son uno de los principa- 
les transmisores de estereotipos culturales en la actualidad, Así, mediante simplificacio- 
nes de la realidad, los medios contribuyen a crear una conciencia de superioridad de 
todo “lo nuestro” respecto a todo lo de “los otros”. Adicionalmente, para relievar ese 
“lo nuestro” se presenta “lo otro” con una carga de vicios y desviaciones propias de una 
cultura inferior. En otras palabras, los medios, igual que otros agentes de socialización 
como la familia o la educación, transmiten mensajes etnocéntricos. 

En este sentido, se han formulado una serie de teorías (Ibid. 1999) que aquí reco- 
gemos como fundamento teórico de nuestro trabajo. La primera de ellas, denominada 7eo- 
ría de la gestión de la ansiedad e incertidumbre, señala que la comunicación entre 
personas de culturas distintas provoca un mayor grado de ansiedad que la que se da entre 
miembros que comparten unos mismos referentes culturales, concepto que utilizaremos 
con frecuencia para explicar los intensos procesos de interculturalidad que se producen 
en Tarija entre los cuatro conglomerados sociales que son objeto de nuestro estudio. 

Nos referiremos también a la llamada Teoría de la adaptación transcultural, que 
pone de manifiesto la existencia de un proceso de adaptación al que se ven abocados 
los individuos que, tras haber completado su proceso de socialización en un lugar —en 
una cultura—, tienen un contacto prolongado con una cultura nueva, desconocida. Esta 
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teoría pone cierto énfasis en la descripción del proceso de adaptación y de los factores 
constituyentes que influyen en el grado en que los individuos se adaptan a una cultura 
nueva y poco familiar. 

La tercera y última vertiente que nos interesa exponer aquí para cumplir nues- 
tros objetivos de investigación, es aquella denominada Teoría de la construcción de 
la Tercera Cultura que parte de la necesidad de establecer un modelo que ofrezca 
respuestas a los conflictos interculturales que se producen en la actualidad. Las tres 
premisas básicas de esta teoría son las siguientes: a) no se puede negar la diversidad 
cultural; b) es inadecuada la coerción basada en un modelo único; y c) como resulta- 
do de este segundo postulado, es indispensable la mutua aceptación de los modelos 
de interacción, lo que, a su vez, genera aquello que esta teoría entiende como *cons- 
trucción de la tercera cultura”. Dichas premisas, finalmente, se constituyen en requi- 
sito previo para abordar la comunicación intercultural y, por tanto, para nuestra forma 
de ver el mundo. 

Por otra parte, y en base a lo señalado, es importante establecer, en primer lugar, 
que la comunicación intercultural excluye el concepto de multiculturalismo que, a nues- 
tro juicio, podría esconder una actitud racista; en segundo lugar, y siempre en base a 
los conceptos teóricos antes descritos, nos parece significativo para nuestros objetivos 
de investigación cuestionar las ideas de “diálogo” y “choque” de culturas. En nuestro 
criterio, dichos términos se utilizan de manera equivocada, puesto que son las perso- 
nas y no las culturas las que dialogan y/o chocan. 

Nos parece igualmente importante señalar que los objetivos de la comunicación 
intercultural son, precisamente, las competencias cognitivas y emotivas, y por ello, una 
comunicación intercultural eficaz sólo es posible a partir de un diálogo intercultural don- 
de resulta fundamental el respeto a las culturas sin centrarse en señalar sólo las diferen- 
cias, sino también los rasgos comunes compartidos. 

Tomando en cuenta todos estos conceptos teóricos, creemos importante re- 
dondearlos y afirmar que, para los propósitos de nuestro estudio, entendemos por 
interculturalidad ese complejo proceso en el que interactúan, se intercambian, se com- 
parten, se aceptan y rechazan, se excluyen y se discriminan saberes, costumbres y tra- 
diciones entre las cuatro culturas que comparten un mismo espacio urbano, la ciudad 
de Tarija. 
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1. "El lenguaje de la tierra”, esencia de la identidad cultural e instrumento de 
nterculturalidad 

Una definición “fría” del lenguaje nos señala que es un medio de identidad y de 
relacionamiento entre culturas, un código de comunicación entre los muchos que iden- 
tifican a la especie humana. Sin embargo, situada esa definición en el contexto de nues- 
tra investigación, nos interesa extender la significación del lenguaje para entenderlo como 
un código que ha madurado en las culturas, los sentimientos, la tierra y la cosmovisión 
de quienes lo emiten. 

De otra manera sería imposible aproximarse, a través de lenguaje, al proceso de 
interculturalidad que se produce entre aymaras, quechuas, cambas y chapacos en Tari- 
ja, en el sentido en que cada uno de estos conglomerados enriquece y transforma sus 
vivencias a partir de la narración y la conversación —dos productos del lenguaje, preci- 
samente— excediendo el uso de su lengua en sí y prolongándola en una serie de refe- 
rencias culturales como la entonación, la pausa y el gesto (Alem, 2000). 

El lenguaje se tiñe del color de la tierra, dice la voz popular, expresando con 
precisión las diversas formas en que se habla el castellano en el país, diversas como los 
climas, las regiones y el modo de ser de sus habitantes, tal como sucede en el altiplano, 
los valles y el oriente bolivianos. La forma de expresarse de los cambas en las calles, por 
ejemplo —casi a gritos y sin importarles si los están escuchando O nO—, contrasta con 
la palabra medida y pausada de los orureños o potosinos; el tono lento y cantadito de 
los chapacos, se opone al modo rápido de hablar de las mujeres que trabajan en los 
mercados; el habla del adulto contrasta con la jerga del adolescente. Y así, el lenguaje 
habla por sí mismo de géneros, edades y clases a las que las personas pertenecen. El 
lenguaje, sus matices y variantes, construyen cotidianamente un ambiente intercultural. 

El lenguaje y el modo de hablar de una determinada región nunca serán iguales a 
los de otra región porque las particularidades socioculturales de cada uno de esos luga- 
res siempre rebasarán el contenido del vocabulario conocido. Si bien se sabe de la exis- 
tencia de la paella española, ¿podría denominarse así en Santa Cruz y no como el no 
menos conocido majau típicamente cruceño? ¿Cómo se podría entender que los jesui- 
tas designaran a los nativos de Chiquitos que cambiaban miel por pan como cambas 
—“Ahí vienen los cambia-cambia”, decían los jesuitas— si no es por la permanente nece- 
sidad de inventar y crear nuevos vocablos para designar los hechos de una nueva reali- 
dad sociocultural? 
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Pero además, las particularidades socioculturales de cada región no sólo obliga la 
creación e invención de nuevas palabras y vocablos, sino que enriquece los ya conoci- 
dos. Las siguientes frases, por ejemplo, demuestran ese fenómeno tan propio del habla 
popular: 


A mí lo que me sobra es plata (beniano). 
De donde sos, p'a que te devuelva (camba). 
Está hecho una noche (paceño). 

Tranquilo como agua i pozo (tarijeño). 

Su cuyo hijo sera (paceño y tarijeno). 


Pa pior la mejoría (valluno). 


No son menos expresivos de ese fenómeno los diminutivos o superlativos cambas 
como platango y cosinga; o los vocablos como el velay chapaco o el elay puej camba; 
o el uso de palabras de lenguas nativas incorporadas naturalmente al castellano como 
wancotro y wawa tomadas del quechua o guarapo y tacú, tomadas del guaraní. 

Tan dinámico es el use del lenguaje que es frecuente advertir el uso de pala- 
bras en castellano para designar realidades diversas. Es el caso de la palabra allá, uti- 
lizada por los cuatro grupos culturales estudiados en nuestra investigación para 
designar el terruño, el lugar de origen, allá donde la comida, la fiesta y la música son 
incomparables. 


1.1. Las lenguas nativas en el contexto tarijeño 

Según el Fondo Mundial para la Naturaleza, en el último siglo se dejaron de hablar 
600 lenguas, hecho que tiene enorme significación dado que la humanidad ha perdi- 
do un importante patrimonio de conocimiento y saberes de diversos grupos étnicos 
sobre ecología y medio ambiente. La extinción de esas lenguas tiene esa magnitud y 
es, al mismo tiempo, una convocatoria para la conservación de los espacios idiomáticos 
de identidad cultural que todavía existen, una tarea que parece ir a contramano del 
crecimiento de la economía de mercado y la comunicación que fuerzan el uso de los 
idiomas dominantes. 
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El dato que entrega el Fondo Mundial para la Naturaleza y el crecimiento del mer- 
cado y las comunicaciones nos enfrentan a un fenómeno contemporáneo teóricamente 
conocido como Diselosia. Este fenómeno describe la relación asimétrica entre una len- 
gua dominante y una dominada, es una relación en la que la lengua dominante tiene 
funciones prácticamente exclusivas en algunos hábitos centrales del mundo actual como 
la escritura, la educación y la administración. Estas funciones, además, gozan de alto pres- 
tigio, mientras que los espacios que se asignan a la lengua dominada o subordinada, 
precisamente por la relación asimétrica antes mencionada, son aquellos vinculados a la 
vida familiar, la comunicación cotidiana o a la adquisición de la lengua materna cuya sub- 
ordinación origina el surgimiento de lo que se conoce como lenguas dominantes (Hamel, 
1993). Dicho fenómeno, aunque en menor escala, se reproduce también en el ámbito 
de nuestra investigación: 


No enseño a mis hijos el quechua porque no lo necesitan aquí en Tarija (adulto potosino). 


Entiendo el quechua pero no lo habio (adulta potosina). 


No quiere hablar su idioma, es aymara cerrado (adulto potosino). 


Sin embargo, también se observa que el idioma materno se refugia en los espa- 
cios de trabajo o en los recovecos de la vida social: 


Entré al mercado, nadie me había visto, se escuchaba un rumor que !lenaba el ambiente... ¿quechua 
o aymara? (adulta tarijeña). 


Lo que no me gusta de mis paisanos es que se ponen a hablar entre ellos en quechua en mi delante 
como si yo no supiera (adulta potosina). 


Todas estas constataciones, fuertemente expresadas en un ámbito urbano como 
el de la ciudad de Tarija en el que se entrecruzan fenómenos marcados por la moderni- 
dad del mercado y las comunicaciones, y por la existencia de culturas de importante 
raigambre, la lengua no sólo habla de la tierra sino también de sus tiempos, de su pasa- 
do, de las culturas conquistadoras y avasalladas, de la dominación y de la resistencia, de 
aguas que parecen vaciarse en la persona y que continúan fluyendo a través de la co- 
municación. Por ello mismo no es vano que las nuevas generaciones utilicen vocablos 
de diferente procedencia para designar una realidad y que en su lenguaje utilicen una 
palabra quechua cuchi muchas veces mezclada con la palabra software. Por ello 
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mismo, el lenguaje cotidiano que se habla en Tarija contiene palabras como waa, cha- 
lla, chancau, Chaguaya, llupiu, lluslo, llusquito, sólo para citar algunas. 

Los resultados específicos que recogimos sobre el uso de lenguas nativas en Ta- 
rija nos indican que, en el caso del conglomerado quechua, los varones adultos y jó- 
venes utilizan más su lengua nativa que las mujeres, y lo hacen en todos los ámbitos 
de su vida cotidiana. Entre las mujeres, las jóvenes quechuas son quienes más apelan 
al uso de su lengua. 

Entre los aymaras, los adultos varones y mujeres hablan su idioma nativo en igual 
proporción y más que los jóvenes varones; un dato curioso: las muchachas quechuas 
prefieren no hablar su idioma nativo. 

Entre los chapacos oriundos del Chaco y los cambas, sólo las jóvenes hablan 
guarani, y lo practican en todas partes. 


2. Los medios de comunicación limitan el desarrollo de las culturas originarias 
La conocida y cada vez más creciente influencia de los medios de comunicación en la 
sociedad se reproduce en Tarija bajo la percepción común y generalizada de que los 
mensajes que emiten tienen una carga negativa porque pretenden imponer una visión 
del mundo ajena y homogeneizante. Frente a esa peculiaridad, es igualmente induda- 
ble que los medios son una ventana abierta para el conocimiento de diferentes cultu- 
ras, fenómenos políticos y sociales. 

En el caso de Tarija y en el ámbito que toca nuestra investigación, es innegable 
que existe una clara discriminación económica y social del acceso a los medios de co- 
municación que proviene, naturalmente, del tipo de propiedad del medio que, a su vez, 
determina su orientación ideológica y el enfoque utilizado en el tratamiento de las di- 
versas temáticas. El siguiente testimonio expresa la percepción del inmigrante de Tarija 
respecto del papel de los medios, su propiedad y su influencia: 


No me gusta del chapaco que busque influir en los sentimientos de la gente en base a lo que cier- 
tos sectores dicen en la radio y la televisión. Ellos (las elites) son los que más hablan, y lógicamente 
nosotros (los inmigrantes) no tenemos las mismas posibilidades de manifestarnos a través de los 
medios como lo hacen ellos. Esas son las diferencias en esta sociedad (adulto potosino). 


Como se observa, el poder que ejercen los medios no cae en saco roto, sino que 
—y quizá porque Tarija se ha convertido en un rico entramado social— sus mensajes se 
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reciben, se los apropian, utilizan y disuelven según la mirada sociocultural de los recep- 
tores. Y en esa mirada caben factores objetivos como la pertenencia de clase o la condi- 
ción social, y otros subjetivos sutiles y determinantes como el que expresa un inmigrante 
en Su Nuevo entorno: 


Siempre se presentan situaciones en que a los migrantes se les reprocha que no son de acá, siem- 
pre hay una manifestación regionalista (adulto chuquisaqueño). 


Uno de los ejemplos más recientes en Tarija de la forma en que los medios mati- 
zan los hechos, proyectan imágenes estereotipadas de los “otros” y hasta obstaculizan 
una convivencia intercultural más fecunda es una pregunta que lanzó al aire Radio Fides 
en forma de sondeo periodístico: “Está usted de acuerdo con que Felipe Quispe, el 
Mallku, visite Tarija?” 

Una lectura desapasionada de esta pregunta no puede si no llevarnos a la conclu- 
sión de que el sólo hecho de plantearla conlleva una carga de discriminación y exclu- 
sión hacia los valores culturales y sociales que representa la figura del líder campesino 
Felipe Quispe, quien a través de su liderazgo reivindica las tradicionales prácticas de so- 
lidaridad y trabajo comunitario del mundo andino. 

De esta manera, la generación de opinión que los medios provocan, reflejan un co- 
nocimiento distorsionado sobre los inmigrantes a los que se los estigmatiza, se los encasilla 
en clichés despectivos, y distrae a la opinión pública de los males que afligen a una ciudad 
que no genera empleo y servicios públicos para su propia población originaria: 


Me molesta la forma despectiva con que se refieren a nosotros. Más de una vez escuché por un medio 
de comunicación esas expresiones y les respondí inmediatamente. Tuvieron que rectificar, tuvieron que 
corregir. Yo salgo en defensa de nuestras cosas, no escondo la cabeza como algunos collas que vienen 
y se esconden. Conozco incluso muchos descendientes de collas que son más chapacos que el mismo 
chapaco, y hasta se convierten en más agresivos que los chapacos. Van en contra de su origen. Eso 
pasa en la Argentina, en la misma Santa Cruz y también pasa acá (adulto potosino). 


Por otra parte, los medios de comunicación también inciden en la diferenciación 
de los roles y discriminación de géneros. No es difícil advertir la influencia de los 
medios en los jóvenes y las mujeres a través de la emisión de estereotipos que incitan 
al consumo: la mujer como administradora de todos los artículos “necesarios” para el 
hogar, y los jóvenes y niños como blanco de las industrias de ropa, música, golosinas, 
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útiles escolares y otros señalados por la “última moda”. Los inmigrantes quechuas lo 
perciben así: 


Los jóvenes están siendo engañados por esta sociedad de engaño permanente; han castrado su sen- 
tido crítico de la vida, los ideales y las utopías para convertirlo en un consumidor de la basura de 
los países industrializados. Los medios de comunicación masiva fomentan identidades hacia fuera 
(adulto quechua). 


Los medios venden ideología patriarcal cuando hacen énfasis en los roles que la sociedad le ha desig- 
nado a la mujer, especialmente roles de protección a los débiles o de servicio a los fuertes supuestamente 
porque esa es su responsabilidad. Por eso la sociedad las “premia' con el Día de la Madre, la Secretana, 
la Enfermera... se olvidaron colocar el día de la cocinera, la lavandera, etcétera (adulto quechua). 


Es difícil cambiar porque estamos viviendo una sociedad machista que influye a través de cualquier 
mensaje cotidiano. Esas diferencias, esas desigualdades entre los sexos es por la influencia de los 
medios de comunicación y por la influencia que recibimos desde muy pequeños en el hogar (adul- 
to potosino quechua). 


No es secreto para nadie que los medios son uno de los principales vehículos de 
la ideología machista que ofrece el cuerpo de la mujer como una mercancía o un obje- 
to cuya única utilidad es abrir los apetitos y propagandizar con ellos desde la venta de 
un alicate hasta un tractor de agricultura (Brieger, 2001). 

Los datos recogidos por nuestro trabajo a propósito de la preferencia de chapacos, 
aymaras, quechuas y cambas por algún medio de comunicación arrojaron los siguientes 
resultados (ver Cuadro 16): 


e Enel conglomerado chapaco, tanto jóvenes como adultos de ambos sexos, pre- 
fieren la televisión; 

e  Elconglomerado quechua es más mesurado que el chapaco en su preferencia por 
la televisión: los varones adultos prefieren más la televisión que las mujeres adul- 
tas (54% y 38%) y los jóvenes más que las muchachas (63% y 40%); 

e Los aymaras tienen las mismas preferencias que los quechuas puesto que los adul- 
tos prefieren más la televisión que las adultas (62% y 56%), los jóvenes más que 
las muchachas (69% y 56%), 

e De igual manera acontece con los cambas: los adultos prefieren más la televi- 
sión que las adultas (63% y 31%) y los jóvenes más que las muchachas (56% 
y 38%). 
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Cuadro 16 
Preferencias de los medios de comunicación 
por género y grupo etáreo 
(en porcentajes) 


reee [adams mes 
los medios de Aymaras | Cambas | Chapacos 
comunicación Him AH im|H[m¡H|[m|[mH. 
Proieisión 09 [so [54] 986256 [69 | 91 [75 
ras [a] [99/99] ]2]3 [0] [0 [0 [2 
Periódico | [2s|8|12|10[13 10 [31 Ji2 fos fa [o] fosfo] 


Fuente: Elaboración propia. 
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2.1. Los hombres prefieren la televisión, las mujeres la radio 

La utilidad de los medios de comunicación se expresa en los usos que los públicos ha- 
cen de ellos, en sus preferencias por tal o cual medio determinado. También juega un 
papel importante en el uso de los medios el tiempo disponible, a su vez determinado 
por el género y la edad de los públicos. 

Los niños están más expuestos a los medios de comunicación. Ante la ausencia 
de los padres en el hogar, la televisión se ha convertido en una suerte de “niñera elec- 
trónica” que los “educa” y les inculca valores de toda índole a través de la imagen. Así lo 
expresa el siguiente testimonio: 


Los niños son un tanto diferentes a los de antes porque saben más, conocen más, tienen más acce- 
so a los medios de comunicación (adulta cochabambina). 


Ese “saber más” que expresa el testimonio puede ser entendido también como la 
forma en que los medios de comunicación se convierten en instrumentos de canaliza- 
ción de valores externos a las culturas originarias, y no sólo para los niños y jóvenes, 
sino también para la población en general. Además, los contenidos que difunden los 
medios, abrumadoramente mayoritarios por su producción extranjera, merman el co- 
nocimiento y los saberes de las culturas originarias. 

Los datos recogidos por nuestro trabajo señalan claramente que televisión es el 
medio de mayor preferencia entre los cuatro conglomerados culturales estudiados. 
Un segundo dato en importancia nos indica que las mujeres optan por escuchar más la 
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radio por el poco tiempo del que disponen en sus hogares. En cambio el varón sí 
puede disfrutar la televisión en su tiempo de descanso. Así se corrobora que aún la 
exposición a los medios depende de las diferencias de género y también de la edad, 
pues la mujer joven, aunque se expone más que la adulta a la televisión, lo hace me- 
nos que el varón joven. 

Otros datos nos indican que la preferencia por la televisión ubica en primer lugar 
a los varones chapacos, y entre éstos, a los jóvenes. Entre los adultos, el chapaco y la 
mujer aymara son quienes prefieren más a la televisión, y entre los jóvenes, los chapacos. 
Estos datos evidencian que el varón, ya sea joven O adulto, dispone de mayor tiempo 
para mirar la televisión, en cambio la mujer no cuenta con estas condiciones, Así lo ex- 
presan ellas mismas: 


Por el escaso tiempo que tengo a veces ni puedo ver tele ni escuchar radio, sólo a momenti- 
tos, y lo que más escucho por radio o por tele son noticieros, alguna vez música (adulta 
cochabambina). 


Finalmente, y por orden de importancia en la preferencia de los medios, después 
de la televisión y la radio, aymaras, quechuas, cambas y chapacos sitúan a los diarios, 
cuyo precio muchas veces es inaccesible para muchos: 


Yo sólo leo el Extra porque cuesta un boliviano (tarijeña joven). 


La preferencia por la televisión entre los inmigrantes que viven en Tarija es 
evidente: 


Me gustan la tele y la radio, porque ahora, como ya no trabajo, me puedo dedicar a ver tele o a 
escuchar radio (adulto beniano). 


Me gusta más la tele porque se puede ver y escuchar lo que está pasando (adulta orureña). 


Prefiero la televisión, lo que más me gusta son los programas científicos y las novelas (joven paceño) 


Me gusta la tele, me encantaría tener una computadora con internet. Miro de todo, hasta novelas y 
dibujos animados (joven beniano). 


105 


2.2. Los canales nacionales, los preferidos 


Cuadro 17 
Preferencias de canales televisivos 
(en porcentajes) 


rene 
'Grapacos | Quecuas | Aymaras | Gambas | Chapacos | Guechues | Aymaras | Gambas 
a] ]H]m 


de canales 
HA MR MAMA MAMA 
| Nacional | 53|56 | 58 | 50 | 69|56 | 19 | 38 |50|69 63 |46 |75 |50 |38 [62 | 
[memaciona | 10] [w]e[e[eJwfar[w]o fare [fos fo] | 


Fuente: Elaboración propia. 





Los canales nacionales gozan de la preferencia de cambas, chapacos, aymaras y 
quechuas de ambos sexos, tanto jóvenes como adultos. En el segundo lugar de prefe- 
rencia figuran los canales locales. Esta preferencia inobjetablemente mayoritaria estaría 
sustentada por la variedad de programas que presentan las cadenas nacionales y por- 
que muchos de ellos son producidos por empresas internacionales, por sus contenidos 
novedosos y porque difunden realidades diferentes. La difusión de estos programas, na- 
turalmente, permite la introducción de nuevos valores y estilos de vida en el vestir, la 
música y el baile, entre otros, dando lugar a la aceptación de pautas culturales domi- 
nantes sobre todo en la juventud. 


2.3. El noticiero y las novelas 


Cuadro 18 
Preferencias de programas televisivos 
(en porcentajes) 





Preferencia Adultos Jóvenes 


ames 
de programas | Chapacos | Quechua | aymaras | Cambas | Ghapacos | Quecas | Aymaras | Cambas 


televisivos 


4] 57 


culurales | 6 fas] o [e [19] 
Novelas —[ 6 [38] 16] 7 
mec] ] Tapelr 





Fuente: Elaboración propia. 
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En todos los conglomerados sociales estudiados se observa la preferencia de los 
varones por los programas de noticias en la televisión. Dicha evidencia rompe con la 
creencia popular de que los hombres prefieren, sobre todas las cosas, los programas 
deportivos. Los datos recogidos por nuestro trabajo muestran lo contrario: los varones 
adultos aymaras, cambas, chapacos y quechuas prefieren la información política y social 
antes que las noticias deportivas. En el caso de los jóvenes, con la única excepción de 
los chapacos, sucede lo mismo. 

Quizá pese en esta preferencia el hecho de que los noticiosos televisivos son pro- 
ducciones de carácter nacional, pero lo verificable es que los grupos sociales de 
inmigrantes que viven en Tarija demuestran un interés abrumadoramente mayoritario 
por aquella información que le entrega referencias inmediatas sobre la ciudad, la región 
y el país. Nuestra investigación constató la importancia que los conglomerados que es- 
tudiamos le asignan a hechos como los que se producen en el Chapare o a la lucha por 
el agua en Cochabamba. 

Otra explicación de la preferencia de los inmigrantes por el noticiero, especial- 
mente en el caso de quechuas y aymaras, estaría apoyada en la tradición que tienen como 
cultura de transmitirse oralmente los acontecimientos, hechos y situaciones que viven 
cotidianamente y, frente a la distancia en que se encuentran respecto de su lugar de 
origen, utilizan los medios masivos para saber novedades y difundirlas entre sus allega- 
dos o paisanos. El comportamiento de los jóvenes aymaras y quechuas en este terreno 
es algo diferente, pues junto a su preferencia por los noticieros y en porcentaje muy 
significativo, figuran los programas musicales, 

Otro dato significativo: las mujeres inmigrantes en Tarija rompen ese lugar co- 
mún de la teleaudiencia nacional que señala que prefieren, sobre todo, las novelas. 
En el caso de las mujeres adultas, sólo las cambas y chapacas se inclinan 
mayoritariamente por las telenovelas, pues las aymaras y quechuas, como los varo- 
nes, prefieren los programas de noticias. 

En el caso de las mujeres jóvenes inmigrantes se presentan también variantes in- 
teresantes respecto de la teleaudiencia nacional. Las jóvenes chapacas y quechuas si- 
túan en el primer lugar de sus preferencias a las telenovelas, las aymaras y cambas 
prefieren los noticieros, y estas últimas no registran preferencia alguna por las novelas 
que emite la televisión, prefieren los programas de música. 
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Al margen de que nuestros datos señalan que los hombres inmigrantes en Tarija 
prefieren mayoritariamente los noticieros que los programas deportivos, resulta curio- 
so que los cambas adultos prefieren las novelas que los noticieros. En cambio, en los 
jóvenes cambas se invierte esta situación, porque demuestran mayor interés en cono- 
cer la realidad nacional y de su región, que las telenovelas. 

Es importante señalar que entre las preferencias de los inmigrantes en Tarija no 
figuran los programas dedicados a temas culturales. Los datos registran que sólo las mu- 
jeres jóvenes cambas le otorgan una preferencia particular a este tipo de programación 
televisiva. 


2,4. La radio es un medio preferido por las mujeres 


Cuadro 19 
Preferencias por programas radiales 
(en porcentajes) 













Jóvenes 


Atos 

|Chapacos | Quechuas | Aymaras | Cambas | Chapacos | Quechuas | Aymaras | Cambas | 
radiales | H MH MH mM a ma om Amame 

13| 4 [29613 25] |30o|26|+7|4 [12 [12 [13 | 6 | 

| Culturales | 6 [37 | 21|29|13|19| 6 25115 |18 [20|17 |38 [6 |6 [12 

| Noticieros | 68|25 | 50|21]43|56|25/38| 5 |  |13 [13 [10/25 [25 [6 

Presentes 1925 [25] 2916012 [60] 57 [50 5 [6095 ]40 [57 [58 [70 


Fuente: Elaboración propia. 


Preferencia 








de programas 














En los cuatro conglomerados las emisoras locales de radio gozan de mayor prefe- 
rencia. Como se expresa en el cuadro que acompaña este acápite, los adultos inmigrantes 
prefieren la radio más que los jóvenes; las adultas más que los adultos; y los jóvenes, 
tanto varones como mujeres, la prefieren en igual proporción. La programación de la 
radio que prefieren los inmigrantes es la siguiente: primero la música, luego las noticias 
y, finalmente, los programas culturales, tal como reflejan los siguientes testimonios: 


Me gusta la radio, no tanto los cassettes, prefiero la música del momento (joven chapaca). 


Yo disfruto más con la radio. Generalmente escucho los informativos que me gustan bastante, y siem- 
pre estoy cambiando de emisora a emisora (adulta chapaca). 
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Me gusta la radio porque puedo escuchar y hacer muchas cosas al mismo tiempo. En cambio con la 
tele tengo que sentarme y pierdo el tiempo (joven orurena). 


Me gusta más la radio, escucho música de acuerdo a mi estado de ánimo. Después el noticiero de 
la tele me gusta el documental, en la prensa la parte documental (adulto potosino). 


En la radio me gusta escuchar música lenta o movida porque así no me siento sola. Me gusta todo 
tipo de música, ahora escucho la chaqueña (joven potosina quechua). 


Por otra parte, los adultos varones captan más los noticieros por radio que las mu- 
jeres. Las noticias por radio son más escuchadas por los adultos chapacos, primero, y 
los adultos aymaras, después. Las jóvenes cambas primero, y quechuas después, prefie- 
ren los programas musicales. Las mujeres aymaras adultas son las que más escuchan 
noticias por la radio y las jóvenes chapacas quienes menos lo hacen, 

En síntesis, es posible afirmar que la mujer prefiere la radio porque este medio le 
permite desarrollar al mismo tiempo sus actividades domésticas o el trabajo público, y es- 
cuchar sus programas a fin de poder crear un ambiente favorable para su desempeño. 

Por otra parte, a diferencia de la televisión, la radio es un medio de mayor acceso 
a las sectores populares —los inmigrantes entre ellos— a través de la difusión de sus 
demandas, especialmente aquellas vinculadas a la atención de los servicios básicos. Di- 
cho acceso, además, se produce a través de la participación colectiva y socializada de 
los vecinos generando importantes espacios de participación y relaciones de 
interculturalidad. 


2.5. Preferencia por la prensa nacional 

Respecto de los medios impresos, en general, los adultos de los cuatro conglomerados 
sociales estudiados señalan una preferencia mayor por los diarios que los jóvenes, las 
adultas más que los adultos y las muchachas más que los jóvenes. Los jóvenes aymaras 
son los que más prefieren el periódico nacional, seguido, por los adultos hombres y 
mujeres quechuas. Todos los conglomerados citados prefieren el periódico nacional, ex- 
cepto el chapaco adulto que prefiere los diarios locales. 

Entre las secciones del periódico que son más leídas por los adultos chapacos, 
aymaras y las jóvenes quechuas, es la de noticias. En cambio, la sección de deportes es 
la sección más leída por los jóvenes cambas, los quechuas jóvenes y los adultos. Las sec- 
ciones culturales son más leídas por las mujeres jóvenes chapacas y cambas. 
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En general, entre quechuas, aymaras, cambas y chapacos, la lectura de los diarios 
es poco común debido a su alto costo, Sin embargo, quienes los leen prefieren clara- 
mente las noticias cotidianas y las secciones deportivas y culturales. Nuestra investiga- 
ción ha constado también el escaso interés de los grupos inmigrantes por la lectura de 
los medios escritos locales, posiblemente porque su contenido no refleja sus intereses 
motivaciones socioculturales, 

A manera de conclusión, podemos señalar que los medios de comunicación des- 
empeñan roles diversos de fortalecimiento de valores y costumbres ajenas a los grupos 
de inmigrantes, especialmente en la televisión. Los medios escritos, por su parte, re- 
fuerzan los valores de la cultura local y muestran una cierta apertura hacia las culturas y 
prácticas socioculturales de los inmigrantes que viven en Tarija. La radio, en cambio, es 
el espacio mediático en el que sí se observa una clara vocación a reflejar los intereses 
de estos grupos sociales. 


3. Las prácticas culturales compartidas 

Los inmigrantes tienden a reproducir aquellas prácticas culturales que les permiten pre- 
servar su identidad. Sin embargo, al reproducir estas prácticas culturales en contextos 
socioculturales diferentes, reinventan su identidad, amplían su propia identidad e influ- 
yen en la recomposición del ámbito que los cobija. El siguiente testimonio reafirma lo 
señalado: 


Los aymaras y los quechuas tienen prácticas culturales de solidaridad. Constituyen una colonia fuer- 
te porque conservan sus costumbres, practican muchos valores, se apoyan permanentemente entre 
ellos, se ayudan, se relacionan entre todos los de su etnia, los de su cultura (adulto chuquisaqueño 
quechua). 


En la frase reproducida se observan dos ideas centrales: es un adulto quechua el 
que habla de “los quechuas”, lo que implica una actitud de alejamiento hacia la cultura 
originaria y, al mismo tiempo, cuando el personaje señala que se “conservan las cos- 
tumbres” y se “practican muchos valores”, es evidente que existe un re-conocimiento 
de esos valores. 

La frase reproducida deja en evidencia, también, que el sentimiento de desarrai- 
go del inmigrante en su nuevo entorno es vivido de manera compleja. Por un lado, el 
individuo es sujeto receptor de aquellas referencias globales que, al no ser las suyas 
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propias, lo obligan a un proceso de reconocimiento de los nuevos espacios de vida que 
le exigen compartir una cultura global. Por otro lado, los individuos sienten la necesi- 
dad de recurrir a referentes que lo identifiquen con una cultura específica, la propia, 
que permite que los desarraigados —los inmigrantes— tiendan a recrear sus costum- 
bres fuera del marco global y dar significado al nuevo entorno a partir de su especifici- 
dad cultural: 


Los quechuas mantienen sus costumbres en los rituales que utilizan por la Pachamama, son los que 
más mantienen sus ancestros. En cambio los chapacos y los cambas dejamos que se introduzcan 
otras costumbres (adulto beniano). 


En este sentido, por ejemplo, desde hace algunos años se realiza en Tarija el Car 
naval andino, especialmente en el barrio Luis Espinal. La Entrada de este Carnaval se 
produce en el mercado campesino y se practican danzas típicas como la saya, la morenada 
y la diablada. Es notorio que en esta fiesta no sólo participan los inmigrantes, sino tam- 
bién los chapacos rurales y hasta los de la ciudad, lo que evidencia cierto nivel de inte- 
gración de las diferentes culturas que conviven en la capital tarijeña. 

Ese proceso de integración cultural tiene, a su vez, otros componentes, tal como 
lo manifiestan los siguientes testimonios: 


Lo único que mantengo como tradición es hacer la ch'alla en martes de carnaval. Lo hago en la 
casa, aunque mi esposo mucho no cree, no comparte, no se entusiasma con esto (adulta 
cochabambina). 


La ch'alla es una costumbre, una creencia de que en carnaval andan los espíritus malignos sueltos y 
que uno tendrá que rendir algún tributo a la Pachamama (adulta cochabambina). 


La saya y los caporales ya se ha asentado aquí y en toda Bolivia (adulto chuquisaqueño) 


La famosa Pachamama es una costumbre del altiplano en el campo antes de sembrar Hacen un hueco 
y adornan una papa grande, le ponen no sé qué cositas y le echan alcohol antes de empezar a sem- 
brar. Es una costumbre traída de afuera (joven chapaca). 


Como se advierte, la ch'alla es una práctica cultural andina que se cultiva en Tarija 
por los inmigrantes quechuas, aymaras y por los propios lugareños chapacos, un dato 
más que revela la permanente generación de relaciones de interculturalidad en el ám- 
bito urbano tarijeño. Así lo expresa el siguiente testimonio: 
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Antes de tomar el primer trago tienes que invitar a la tierra para que ella no te coma. ¡Salud! prime- 
ro para la tierra, y luego recién tomas vos (joven chapaca). 


Pero además, los chapacos explican ese ritual de la siguiente manera: 


Parece que los rituales para la Pachamama nacen de nuestros ancestros, de nuestros abuelos en el 
campo. Si te invitan chicha tienes que invitar a la tierra; el que está más sediento ch'alla su estóma- 
go y se olvida de ch'allar a la tierra. En carnavales, se echa bebida a cada una de las esquinas de la 
casa para que la tierra no te coma (joven chapaca) 


3.1. Las comidas tradicionales integran a las culturas 

La comida es otra de las prácticas culturales que teje interculturalidad entre los conglome- 
rados sociales que viven en la ciudad de Tarija. Su consumo se convierte en un espacio de 
encuentro: a través de la comida se agasaja, se festeja, se demuestran los sentimientos, se 
estrechan lazos o se los disuelven cuando se ignora a alguien y no se lo invita. 

La comida expresa los sentimientos de la persona que la elabora y de los comen- 
sales, es una referencia cultural del calendario agropecuario, del clima y de la fertilidad 
de la tierra por su relación con los insumos que requiere su preparación, Es un rito que 
no sólo llena las necesidades inmediatas de consumo, sino que expresa la importancia 
de complacer al paladar en base a las tradiciones alimentarias, todas ellas con algún sen- 
tido comunitario: ¿parrillada o chicharrón?, ¿fricasé o saice? ¿almuerzo o cena?, ¿quié- 
nes vendrán? La comida es casi una liturgia celebrada a base de una infinidad de detalles 
en los que la mujer ejerce el papel de principal “sacerdote”, una función que ratifica y 
expresa, desde otro ángulo, el carácter de una sociedad patriarcal. 

El siguiente conjunto de testimonios recogidos por nuestra investigación expresa 
lo señalado: 


Nos servimos platos tradicionales como el mondongo y el jolke (adulto chuquisaqueño). 


De aquí me gusta el saice porque es más agradable; no me sirvo la sopa de quinua de allá porque 
no existe en Tarija (aduito de Llica, Potosí). 


En el Beni las comidas tradicionales se hacen con yuca, acá está el saice, el picante o el ají de arroz 
(adulto beniano). 


De Cochabamba las comidas típicas son el lápin, el silpancho, aquí está el saice y el picante de pollo 
(joven cochabambina). 


ps 


Me gustan las comidas orientales como el majadito, el arroz o el sonso (joven cruceña). 


De Potosí extraño el chuño (adulto potosino). 


Esos testimonios expresan que la cultura también reside en el sabor: varones y 
mujeres de toda edad, sin distinción de clase, y aún a pesar de sus dificultades econó- 
micas, degustan sus platos tradicionales que pueden elaborar o encontrar en algún res- 
taurante de comida típica. Y si no pueden hacerlo, esperan el momento de volver a su 
tierra para saborear sus platos favoritos: 


Como de todo porque la vida me ha enseñado a no desperdiciar (adulto potosino). 


Las comidas de mi tierra que cocino aquí son la lagua, las comidas de trigo y de alberja, la sopita 
de alberja seca que es ¡tan rica! y con muchas verduritas. Aquí yo como cualquiera cosita porque 
no hay mucho. Cuando voy al campo me consigo maíz, me consigo trigo; cuando eso se acaba 
compro lo que hay, porque aquí el trigo es más caro que el arroz. Entonces ya no nos alcanza, 
más facilito es comprarse un kilito de arroz o medio kilito de fideito (adulta de Junacas, área 
cural de Tarija). 


No me acostumbro a la comida de Tarija, me gustan algunas comidas como el majao que aquí no 
saben hacer (joven beniano). 


Me gusta el pescado a la parrilla, no como saice porque allá es más rico (joven potosina). 


Ya no me sirvo ají de mote y chauchas porque me caen mal; me gusta el picante de pollo, el caldo, 
el chairo y el ají de arroz, todo lo que tenga ají (adulta orurena). 


Las principales comidas típicas de los chapacos son el saice, la arvejada, el 
chancau, la ranga y la parrillada. Los quechuas tienen el chicharrón, la lagua y el kallu. 
Los aymaras la sopa de cordero, el rostro asado y el fricasé. Los cambas el majau, el 
sonso, el locro y el cuñapé. 

Las comidas de los quechuas y los aymaras son mucho más sofisticadas que los 
platos típicos del oriente y Tarija, pues requieren para su elaboración la paciencia de 
quien fue educada desde niña para cocinar. Sin embargo, es curioso que las adultas 
paceñas practiquen más la cocina que sus paisanos porque, además de trabajar en el 
comercio informal y en oficios manuales, provienen de la ciudad más cosmopolita, po- 
blada y agitada de Bolivia. 
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Otros datos recogidos por nuestro trabajo nos señalan que en los cuatro conglo- 
merados culturales estudiados son los adultos quienes practican más sus costumbres 
culinarias que los jóvenes. Estos últimos consumen también la comida denominada “cha- 
tarra” que se expende en las calles, hamburguesas y hot dog, especialmente. 

En general, los inmigrantes en Tarija encuentran en las comidas típicas una razón 
más para fortalecer su identidad cultural. Los platos típicos son el centro las reuniones 
con la familia, los vecinos, amigos y compañeros de trabajo en las más diversas activida- 
des sociales: cumpleaños, bautizos, reuniones trabajo, aniversario del barrio, seminarios, 
congresos y ferías. 

Por otra parte, diversos platos típicos que consumen los conglomerados so- 
ciales estudiados son, de alguna manera, expresión de procesos de interculturalidad 
que rompen supuestas fronteras socioculturales. El saice, por ejemplo, considera- 
do como plato tradicional de Tarija, contiene insumos producidos en otros ámbi- 
tos sociales y culturales: el arroz que se cultiva en Santa Cruz y el chuño que se 
produce en el altiplano. 

El saice es el plato obligado que se sirve en el Carnaval, en los jueves de com- 
padres y comadres, en las fiestas chapacas, en las comidas familiares y a toda hora en 
las calles y los mercados donde degustan igualmente chapacos, quechuas, aymaras y 
cambas: 


De aquí me gusta el saice, es muy agradable; no me sirvo la sopa de quinua de allá, porque no exis- 
te en Tarija (adulto quechua). 


En el Beni las comidas tradicionales se hacen con yuca, acá se hace el saice, los picantes y el ají de 
arroz (adulto camba). 


De Cochabamba las comidas típicas son el lápin y el silpancho; aquí en Tarija el saice y el picante de 
pollo (mujer joven quechua). 


Y así como el saice es una de las comidas de gran consumo entre aymaras, 
cambas, quechuas y chapacos en Tarija, los picantes —cuyo origen es eminentemen- 
te andino— comparten parecidos niveles de preferencia culinaria, aunque menos evi- 
dente en los orientales. 

Otro plato típico y compartido por los cuatro grupos estudiados son los tamales, 
un bocado de origen incaico que consiste en bolitas de maíz envueltas en chala de 
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choclo y cocidos al vapor. Los tamales están presentes en todos los conglomerados y 
los preparan con características particulares y diferenciadas. Los tarijeños y los collas los 
preparan en base a maíz seco y los cambas con choclo. Y en este contexto se los en- 
cuentra en las calles, mercados y particularmente en el puente San Martín, donde se los 
vende los fines de semana siendo consumido por gente de las diversas culturas. 

La lagua, un plato también de origen andino, elaborado en base de maíz o choclo, 
es otra de las comidas favoritas en las mesas de chapacos, quechuas, aymaras y cambas. 

En general, si se relacionan las tradiciones culinarias de los inmigrantes que viven 
en Tarija, es posible afirmar que chapacos, quechuas y aymaras parecen compartir gus- 
tos parecidos en cuanto a las comidas. Los cambas, en cambio, se diferencian y caracte- 
rizan por el consumo de platos en los que no predominan los picantes y son abundantes 
el arroz, la yuca y el plátano. 

Pero esta última apreciación sólo puede ser parcial porque, por ejemplo, tanto 
chapacos como cambas comparten en iguales niveles de preferencia las parrilladas, pre- 
paradas por los varones y acompañadas con ensaladas, arroz, choclo y yuca, plato que 
agrada a jóvenes y adultos de los cuatro conglomerados sociales. El fenómeno se repite 
con la aloja, refresco típico tarijeño que se prepara en base a quinua, maní ó cebada, y 
se sirve especialmente en fiestas tradicionales como la de San Roque, Chaguaya y Santa 
Anita, donde es consumida masivamente. Se la encuentra también todos los días en ca- 
lles y mercados de la capital chapaca. 

Otro espacio sociocultural donde las comidas son el centro de la interculturalidad 
son las kermeses, En Tarija, las organizaciones de residentes preparan estos eventos con 
especial dedicación. Es el caso de los chuquisaqueños, quienes organizan regularmente 
kermeses en las que se ofrecen platos típicos de Sucre como el mondongo y el jolke. 

Y si bien todos estos espacios de prácticas culturales manifiestan un alto grado 
de integración entre conglomerados, no es menos importante destacar que también exis- 
ten actitudes de rechazo. Así lo manifiesta el siguiente testimonio: 


Para las migrantes nuestro conflicto mayor era el regionalismo. En ese centro de madres, por ejem- 
plo, no podíamos ni cocinar nuestros platos potosinos. Nos miraban comer como diciendo “¿eso 
comen?” (adulta quechua). 


Para concluir, no es posible dejar de mencionar el aporte de los chapacos rurales 
del Chaco al diverso abanico de consumos que se advierte en Tarija. Estamos hablando 
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del consumo de yerba mate y yuyos aromáticos que se preparan en el tradicional poro, 
especialmente utilizado por chapacos y cambas y comparado con el consumo de la coca 
de aymaras y quechuas: 


¡Al poro deberían levantarle el monumento más grande! (adulta camireña). 


Cuando se trata de estudiar en la noche, ¡meta al poroi, como el colla le mete a la coca, para quitar 
el cansancio y el sueño, para estudiar hasta que las velas no ardan (joven chaqueño de Yacuiba). 


3.2. La vestimenta, medio de identificación y articulador de las culturas 

En general, los conglomerados culturales estudiados, y especialmente la población adulta, 
mantienen alguna indumentaria típica en la cotidianidad. El caso más concreto y expre- 
sivo es el de las mujeres quechuas y aymaras que normalmente visten con trajes típicos 
que las identifican culturalmente. En cambio, los varones de los cuatro conglomerados 
sociales adquieren el vestuario popular citadino con mayor facilidad. Sin embargo, en 
muchos casos, el uso de la vestimenta típica muchas veces se restringe a las posibilida- 
des económicas de la mujer colla: 


Los varones ya usan chamarra y no se distinguen, ya no se visten como antes. En cambio las seño- 
ras conservan su forma de vestir: polleras, mantas y sombreros borsalinos (adulto potosino). 


Para usar nuestra ropa típica, sabemos gastar entre 300 y 400 bolivianos en una pollera, caro es (adulta 
paceña). 


El uso de la pollera andina en el contexto tarijeño, según los datos obtenidos por 
nuestro estudio, se ha convertido en objeto de discriminación. Por ello, las jóvenes 
inmigrantes aymaras y quechuas tienden a dejar de usarla. En cuanto a la vestimenta 
que usan las mujeres cambas, rescatamos el siguiente testimonio: 


Las cruceñas a lo brasilero nomás visten, ya sea uno gorda, flaca, joven o vieja, horrorosa o porten- 
tosa. Se muestra todo para espantar al calor (adulta camireña). 


Esta forma de vestir que se retrata en el testimonio puede atribuirse al carácter 


desinhibido de la mujer oriental y a la influencia del clima cálido de! que proceden. Esos 
dos factores contribuyen al uso de la ropa holgada y leve, sobre todo en las jóvenes. 
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Con relación a la vestimenta tradicional chapaca, se observa que los oriundos del 
área rural mantienen sus características típicas: las mujeres visten pollera corta, blusa 
bordada y manta, los varones sombrero y ojotas. En cambio los chapacos citadinos se 
visten de acuerdo a la moda actual. 

Por lo señalado, es evidente que la preservación de usos y costumbres tradiciona- 
les en la forma de vestir se produce especialmente entre las mujeres aymaras, quechuas 
y chapacas adultas. Las jóvenes, en cambio, se adaptan con mayor facilidad y comodi- 
dad al uso de la ropa que normalmente se viste en las ciudades. 

Es importante señalar, sin embargo, que tanto jóvenes y adultos, hombres y mu- 
jeres inmigrantes, visten sus ropas tradicionales en eventos socioculturales como las efe- 
mérides departamentales, festivales culturales, actos cívicos y fiestas, como una manera 
de socializar y difundir sus tradiciones, hecho que manifiesta, una vez más, los proce- 
sos de interculturalidad y prácticas culturales que se producen en Tarija. 


3.3. La música genera interacción cultural 

La música es uno de los espacios de interacción cultural más dinámicos en el ámbito 
urbano tarijeño. Aymaras, quechuas, cambas y chapacos, hombres y mujeres, adultos y 
jóvenes, expresan, a través de la música que escuchan y prefieren, un intenso proceso 
de adquisiciones culturales que no siempre corresponden a la música típica de las re- 
giones de las que proceden. El siguiente primer conjunto de testimonios así lo refleja: 


Me gusta cualquier música que sea movida (mujer joven quechua). 


Cualquier música es agradable, depende del lugar donde me encuentre y de mi estado de ánimo 
(mujer joven camba). 


La música me es indiferente (joven aymara). 

Me gusta la música típica y lo romántico (joven varón chapaco). 

Como es evidente, los criterios vertidos expresan que, en el caso de las jóvenes 
quechuas, existe una clara preferencia por la música de ritmo festivo y alegre, sin iden- 
tificar los rasgos culturales que identifican a su conglomerado social. Igual fenómeno se 


produce en las jóvenes cambas, quienes enfatizan la emotividad en sus preferencias mu- 
sicales. 
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En el caso de los varones jóvenes, nuestro estudio no ha encontrado preferencias 
musicales específicas, a diferencia de los jóvenes chapacos que sí se inclinan, en gran 
medida, por el folklore de su grupo cultural. Sin embargo, evidenciamos también que 
existe una gran influencia en los jóvenes de la música moderna propia de los ámbitos 
urbanos. Los siguientes testimonios reflejan esa dinámica cultural de permanente inter- 
cambio: 


Cuando estaba en colegio estaba siendo alienado por las corrientes del rock, tenía un grupo rockero 
que se llamaba “Los Muertos Agradecidos”, y eso implicaba tener la ropa a fin así que corté un im- 
permeable de mi papá, que era minero, y le puse en la espalda la calavera para el efecto acabado 
del rock (adulto potosino). 


Me gustan todos los tipos de música según mi estado de ánimo (adulto potosino). 


En un cumpleaños, con gente de acá y del Chaco, un artista también chaqueño cantó un kaluyito 
de Potosí, y aunque no creas, un chapaco —chapaco chapaco— pidió que repitiera la canción dos 
veces y hasta tres veces. Ya estaba bien entonadito y le gustó el kaluyito. Pero además, hay otra mú- 
sica bonita, ¿uno no es conciente de sus gustos no? Por eso compartimos otra clase de música, y 
eso es lo rico del folklore y por eso nos gusta la música ranchera de México, como nos gusta la 
zamba argentina (adulto potosino). 


Me gusta la música nacional, me gusta bailar la cueca, pero también las cumbias y alguna vez la mú- 
sica moderna en las fiestas (adulto potosino quechua). 


En el caso de los adultos chapacos se evidencia con particular énfasis, la prefe- 
rencia musical por la música folklórica vinculada a las tradiciones culturales: 


Estoy seguro que cuando uno nace escuchando la música del folklore del Chaco es algo que no 
se puede olvidar nunca. Me gusta ese folklore, me gusta la música camba, y sinceramente no soy 
muy partícipe de la música del altiplano, quizás porque no la he compartirlo mucho (adulto 
chapaco). 


El testimonio recogido manifiesta, además, los lazos que unen a chapacos y cambas 
respecto de sus preferencias musicales, siempre marcadas por los vínculos culturales 
que unen a sus culturas, gustos y hábitos de vida. Todas estas expresiones, empero, se 
entrecruzan permanentemente con la difusión y adquisición de gustos musicales que 
nacen de lo que puede llamarse música urbana: 
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Me gusta la música de toda clase porque es linda. La música de antes está volviendo y yo la escucho 
mucho (adulto varón camba). 


Me gusta toda música suave y romántica, toda música que no sea estridente (adulto camba). 
Me gustan las cumbias por que son alegres para divertirse (adulta aymara). 


Yo escucho de todo un poco, me gusta apreciar la música chapaca y la chaqueña y la ponen mucho 
en la radio (adulta camba). 


En general, y como se apuntó en el inicio de este acápite, los cuatro conglomera- 
dos sociales de inmigrantes no manifiestan una inclinación musical definitiva, sino que 
más bien se muestran abiertos tanto a la herencia cultural musical de la que son porta- 
dores como a las tendencias musicales típicamente urbanas que se difunden en Tarija. 


4. — Lafiesta, un amplio espacio de interculturalidad 

La fiesta dentro de la rutina diaria es un acontecimiento, una ruptura de la vida cotidia- 
na y, a su vez, el ordenador de otra cotidianidad mucho más amplia, aquella que se hace 
calendario y ubica en el tiempo las tradiciones y las costumbres. El tiempo de la fiesta 
es el tiempo del descanso, es el tiempo del goce colectivo, del ritual de las relaciones, 
las creencias y la identificación (Alfaro, 1994). 

Aquí, en el ámbito urbano tarijeño y en el marco del estudio de los conglomera- 
dos aymara, quechua, camba y chapaco, entenderemos como fiesta a todos aquellos acon- 
tecimientos en los que dichos grupos comparten y se divierten: fiestas barriales, Carnaval, 
aniversarios cívicos y efemérides, celebraciones de los santos patrones, festejos familia- 
res y de amigos. Un primer acercamiento a la percepción de la fiesta entre los inmigrantes 
nos indica: 


Me gustan las fiestas porque son bien chupables con el “yo te invito" (joven chapaca). 

Las fiestas en que participamos son organizadas por la gente de acá, del Chaco; también por gente 
de La Paz. No había ningún problema, pero cuando se trataba de bailar, la dificultad era porque bus- 
caba mi música y no la de aquí (adulto chaqueño). 


Me gustan las fiestas de vez en cuando (adulto potosino). 


Me gustan las fiestas porque son alegres y puedo compartir (adulta orureña). 
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Uno de los testimonios recogidos líneas arriba menciona una de las costumbres 
más conocidas y compartidas por cambas, chapacos y collas: el “Yo te invito”. Se trata 
de una de las costumbres más conocidas de la fiesta —prácticamente convertida en nor 
ma cultural— y consiste en que uno de los participantes llena un vaso con bebida, la 
ingiere, llena el vaso Otra vez e invita a otro participante, el que, a su vez, vuelve a llenar 
el vaso y elige otro invitado para replicar la invitación. Una variante de esta costumbre 
es la conocida “rueda”, en la que el dueño de la casa en la que se realiza la fiesta entre- 
ga una jarra de bebida a un invitado, y éste, a su vez, inicia la rueda bebiendo una deter- 
minada cantidad e invitando el resto al conjunto de los invitados. En ambos casos, quien 
ha sido invitado no puede negarse a ingerir la bebida de la fiesta, lo que también puede 
entenderse como una forma de imposición cultural. 

Una peculiaridad de la fiesta que se reproduce en los conglomerados aquí anali- 
zados es la amplia gama de música y bailes que se practican, otra señal del intenso pro- 
ceso de interculturalidad que se vive en la ciudad: desde los boleros entre los adultos, 
los brincos del taquirari, el zapateo de la cueca y la chacarera o el rock, cuando se trata 
de encuentros entre jóvenes. La fiesta en Tarija es tan diversa como son diversos los 
colores de un aguayo urbano enriquecido por innumerables matices culturales. Ésa es 
la Tarija de hoy. 

Y es también la fiesta un espacio utilizado para la reafirmación y el aislamiento de 
la identidad sociocultural. Eso es lo que pasa cuando se organizan eventos festivos en- 
tre paisanos, donde sólo se escucha y se baila el taquirari, la cueca o la rueda chapaca. 
La fiesta es también un espacio donde aflora la comunicación, donde se enamora y se 
encuentra pareja (Alfaro: 1994). 

La fiesta, como acontecimiento que rompe la rutina cotidiana, cobra vida en la 
celebración de los santos patrones del lugar, en los aniversarios de los clubes, los ba- 
rrios o, simplemente, en el festejo de la fecha de nacimiento de los familiares y amigos. 
Surge también en la celebración de eventos religiosos como el bautismo, la comunión y 
el matrimonio. 

En el caso de aymaras y quechuas que viven en Tarija, existe una fiesta de particu- 
lar trascendencia, simbolismo y significación. Es la fiesta de Todos los Santos en la que, 
en nombre de los familiares fallecidos se preparan unas mesas inmensas con las comi- 
das que le agradaban al difunto. Los participantes de la fiesta beben y comen en la mo- 
rada del pariente fallecido, hecho que —desde la perspectiva de ciertos sectores urbanos 
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de la ciudad— es considerado como una afrenta a las “buenas costumbres” sin tomar 
en cuenta, por ejemplo, la aceptación por gran parte de la población tarijena de “fies- 
tas” ajenas como el hallowen. 

Este fenómeno de rechazo a las culturas inmigrantes en Tarija —un proceso de 
interculturalidad negativa, dirían los teóricos—, se ha manifestado especialmente en el caso 
de quechuas y aymaras, conglomerados que han sabido ganar espacios para sus prácticas 
culturales en base al desarrollo de estrategias socioculturales nacidas del carácter comuni- 
tario que los identifica. Los dos siguientes testimonios expresan los señalado: 


Cuando yo llegué hace ya 15 años era un regionalismo muy cerrado todavía, de ahí que algunas 
cosas me llamaban la atención, por ejemplo en una entrada de carnaval parece que por primera vez 
se presentaba una morenada, un baile típico de Oruro, El relator del ingreso de los diferentes gru- 
pos hizo observaciones negativas y todos recibieron mal el hecho de que haya una demostración 
del folklore de otro departamento; hubo silbatinas de algunos y el mismo locutor decía que no se 
debía permitir la intromisión foránea y que la fiesta tiene que ser únicamente con el erque. la caña. 
Cosas así que me llamaron la atención (adulta cochabambina, conglomerado quechua). 


Los chapacos tienen miedo de que la cultura organizada de los andinos rebase su propia cultura, 
sólo tienen su rueda, el erque y la caña para amenizar sus manifestaciones de alegría, sus costum- 
bres y sus festejos. Hasta hace poco había unas ordenanzas municipales que prohibían las danzas 
collas, hace más o menos ocho años. Esas manifestaciones de rechazo han agonizado, han muerto 
por sí sólas (Víctor Hugo, conglomerado quechua). 


A fuerza de constancia y de esa pertinaz paciencia que caracteriza a las culturas 
subordinadas, los inmigrantes quechuas y aymaras que viven en la Tarija de hoy pare- 
cen haber abierto un espacio para la práctica de sus tradiciones y costumbres: 


Hay que ser paciensoso y aguantador, porque con la paciencia se puede encontrar una solución 
(Paula, mujer adulta de Junacas, área rural de Tarija). 


Tarija no puede continuar encerrándose en sí misma, tiene que aceptar la celebración de la vida de 
las otras identidades culturales del país (Augusto, adulto chapaco). 


Por otra parte, y como sucede en todos los procesos de interculturalidad, las per- 
cepciones sobre la fiesta son diversas y múltiples, marcadas por la tradición y por la in- 
fluencia propia de la vida urbana: 


No asisto a las fiestas porque en la mayoría se toma mucho alcohol (adulto potosino). 
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Me gustaban las fiestas de mi tierra porque eran familiares, no me gustan mucho las de aquí porque 
toman mucho y pelean (joven chuquisaqueño, conglomerado quechua). 


Las fiestas me gustan pero la borrachera es lo malo, Las fiestas que me gustan son las que se com- 
parte con los hijos, cuando los hijos te invitan un plato de comida y itan lindo bailamos, nos 
divertimos y copleamos! En esas fiestas no hay borrachera, evitamos emborracharnos, nadie nos 
falta el respeto (adulta de Junacas, conglomerado chapaco). 


4.1. Las fiestas religiosas 

Las numerosas fiestas religiosas tarijeñas en las que se tejen identidades interculturales 
giran alrededor de la llamada Pascua Florida (Arduz; Calzavarini, 1999), un ritual rela- 
cionado con el ciclo agricola. En torno a esta celebración tiene particular significación 
la fiesta de La Cruz, cuyo origen se remonta a la creencia popular que señala que un 
cazador guaraní se salvó de morir atrapado por animales salvajes al refugiarse en una 
cueva donde brillaba una cruz, supuestamente dejada allí por un apóstol para la conver- 
sión del pueblo guaraní. 

Junto a Corpus Christi, una de las celebraciones más tradicionales que se vive en 
todo el país, en Tarija tienen particular relevancia las fiestas de San Antonio y San Juan. 
Santo Antonio es el santo al que se encomiendan los enamorados y al que se recurre 
para encontrar las cosas perdidas. San Juan se celebra con el encendido de una fogata y 
el consumo de ponches, es una fiesta en la que se escrutan las significaciones ocultas 
del fuego, se pide la protección de los animales y se convoca a la abundancia. 

Vienen después las fiestas de San Pedro, Santiago y Santa Anita, todas ellas vincu- 
ladas a las tradiciones y quehaceres del campo, celebraciones en las que predomina el 
ambiente campesino poblado de instrumentos típicos como la caña, el erque y la caja. 
Esta es la fiesta en la que se forman ruedas de danzarines y se cantan picarescas coplas 
con contrapuntos. 

Chaguaya, San Roque, San Francisco, la fiesta de la Virgen del Rosario y la de San 
Plácido, completan el conjunto de celebraciones religiosas de mayor importancia. La fiesta 
del Rosario se realiza en el barrio tradicional El Molino y la de San Plácido en el barrio 
de Las Panosas. Esta última celebración tiene relación directa con la fiesta de Todos los 
Santos, las dos marcan el inicio de las faenas agrícolas de siembra y coinciden con las 
primeras lluvias del año. Cada fiesta tiene su propio ritual especial, siempre relacionado 
con determinada época del año. 
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Para los fines de nuestra investigación, seleccionamos las fiestas de Santa Anita, 
Chaguaya y San Roque. 


4.1.1. Santa Anita 

Esta fiesta popular de "Tarija se celebra el 26 de julio. Cuenta la historia que nació por 
iniciativa de las monjas de Santa Ana, el año 1884. Esas religiosas, según las versiones 
que se conocen, iniciaron la práctica de una feria en las calles para la cual sus alumnas 
elaboraban masitas, dulces, confites, muñecas y miniaturas que se intercambiaban con 
el uso de botones, en vez de moneda corriente. 

El poeta e historiador tarijeño Aguilera Fierro comenta que la fiesta de Santa Anita 
era un verdadero acontecimiento en la ciudad cuyos principales protagonistas eran los ni- 
ños. Según este autor, era un encuentro en las calles donde no había ni lucro ni comercio, 
sino la alegría y emoción de adquirir y canjear objetos en miniatura sin el uso del dinero. 

Con el paso del tiempo, y debido al creciente proceso de urbanización de Tarija, 
la fiesta fue transformándose en una feria de artesanía boliviana dejando atrás el recuer- 
do de un evento donde prevalecía el encanto del juego y el intercambio sin dinero. Ahora, 
Santa Anita se ha convertido en un evento de compra y venta de miniaturas que reúne 
a expositores que proceden especialmente del occidente del país, quienes llegan a Tari- 
ja después de un largo recorrido por varias capitales en las que se lleva a cabo la Feria 
de Alasitas, cuyo origen es aymara y se celebra especialmente en La Paz. 

En la Fiesta de Santa Anita de hoy se pueden apreciar a tres actores claramente 
definidos: los tarijeños, los inmigrantes residentes y los comerciantes transitorios que 
llegan del interior, cada uno con sus propias lógicas de comprensión de la fiesta. Para 
los originarios o tarijeños, Santa Anita es una fiesta dedicada a los niños para que pue- 
dan exponer sus artesanías en miniaturas y confraternizar entre todos en honor a Santa 
Ana; para los residentes y comerciantes es una feria donde tienen oportunidad de ge- 
nerar ingresos; para los comerciantes transitorios es una parada o estación de su largo 
recorrido por el país, como lo expresa el siguiente testimonio: 


Nosotros la llamamos fiesta tradicional de la abundancia, y la empezamos el 24 de Enero en La Paz 
con la feria de Alasitas y con el Ekeko, el dios de la abundancia. De ahí vamos al Perú, en Puno, el 3 
de Mayo. Luego regresamos en junio, en Pentecostés, a Potosí. De ahí vamos a Sucre, el 16 de Julio, 
en la fiesta de la Virgen del Carmen. En todos está la creencia para obtener cosas, y nosotros lleva- 
mos a todas partes la fiesta de la abundancia. Después venimos aquí también y en Agosto nos vamos 
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a fiesta de Urkupiña. Por eso nos dicen los viajeros de la Paz. De ahí vamos a Cotoca, a la fiesta de la 
Virgen de Cotoca, y de ahí a la casa a descansar. Después volvemos a Cochabamba en octubre, a las 
Alasitas de ahí. Descansamos en noviembre y volvemos a Cotoca, el 8 de Diciembre. Después algu- 
nos se van a Bermejo o Yacuiba (mujer adulta aymara). 


Como es natural, la transformación de la fiesta de Santa Anita en un evento de 
comercio crea percepciones de aceptación y rechazo entre los habitantes de Tarija res- 
pecto de la presencia de expositores que llegan de otras regiones. Así lo manifiestan 
ciudadanos entrevistados durante nuestro estudio: 


Ellos le dan vida a la fiesta de Santa Anita, sino vienen, la fiesta se muere (mujer joven de Yacuiba, 
conglomerado chapaco). 


Es bueno que venga gente del interior porque traen cosas bonitas, novedosas, y así también se mueve 
la economía de nuestra ciudad (hombre joven, conglomerado chapaco). 


Los comerciantes y artesanos del interior del país no pueden imponer sus costumbres mediante 
amenazas. Santa Ánita es exclusivamente para los niños, Santa Anita se queda como está (hombre 
adulto, conglomerado chapaco). 


Los comerciantes del norte, lo único que quieren es imponer sus costumbres, no vienen con respe- 
to, quieren avasallar con todas las costumbres nuestras. Eso que vayan a hacer a su casa, no aquí 
(adulta chapaca). 


Como se puede apreciar, desde la lógica del chapaco estas costumbres no son pro- 
pias del lugar y las rechazan porque ven amenazada su cultura, tal como se evidencia 
en la siguiente afirmación: 


La fiesta de Santa Anita es una tradición chapaca que puede desaparecer si no la defendemos los 
tarijeños (adulta chapaca). 


Los testimonios recogidos durante nuestra investigación nos señalan que para la 
población tarijeña adulta la participación de los artesanos del interior representa una 
invasión y un atropello a las costumbres y tradiciones chapacas. Cuestionan la venta de 
billetes en miniatura, la presencia del diosesillo aymara de la abundancia —el Ekeko—, 
los típicos sahumerios, la lectura de la suerte, los juguetes y adornos importados. 

Esta posición agudiza el conflicto relacional entre la cultura chapaca y los co- 
merciantes inmigrantes quechuas y aymaras, porque para los primeros todos estos 
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elementos cambiaron la esencia original de la fiesta de Santa Anita, pues poco a poco 
se fueron introduciendo costumbres andinas. Para los inmigrantes, en cambio, esta fe- 
ria es un espacio laboral, una estrategia de generación de ingresos y dentro de estas 
posiciones encontradas se produce la interculturalidad conflictiva, de cuestionamiento 
y crítica. 


La gastronomía en la fiesta 

Componente infaltable en todas las fiestas es sin duda la comida, y en esta fiesta en par 
ticular se observa una diversidad de platos tanto regionales como de distintas partes 
del país. Así se puede ver el chairo, el plato paceño, el fricasé, el locro camba, el sonso, 
el saice, la ranga, el picante de gallina y muchos otros. 

Algo que llama la atención en esta fiesta es la venta ambulante de comidas que 
realiza gente de los conglomerados quechua y aymara que se desplaza a lo largo de 
la calle Cochabamba llevando en acoplados una variedad de platos, los mismos que 
son consumidos por la gente que llega del interior como también por los que viven 
en la ciudad: 


Yo me sirvo saice de aquí, pero también a veces me como un chairo, un fricasé, y otros platos más 
(adulta aymara). 


De las chapaquitas compramos lo que tienen para comer: sopas, saice, un picante y aloja (adulta 


aymara). 


Yo soy de Santa Cruz, pero mis papás son paceños y como todos aquí, también busco platos cambas 
y también del norte (nina camba). 


Yo como en mi casa, pero a veces me compro un platito que traen esas señoras en acoplados (adul- 
to chapaco). 


Yo me vendo comidita en mi acoplado, yendo de arriba hacia abajo. Ofrezco a los paisanos y me 
compran, hago más platos del norte para que no extrañen ellos (adulta aymara). 


También se observa en la fiesta la venta de masas, dulces, chambergos de Potosí 
(rosquete bañado con miel), pasancalla de La Paz, chocolates y galletas de chuño de 
Sucre y Oruro, los cuñapés y roscas de maíz de Santa Cruz y, por supuesto, las infaltables 
empanadas blanqueadas, rosquetes y el coime de Tarija. 
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Todas estas actividades vienen a constituir un encuentro de tradiciones cultura- 
les, de pueblos diferentes que interactúan en un espacio determinado, ya sea mediante 
el comercio o por las interrelaciones personales donde cada uno representa a una cul- 
tura diferente y se entrelazan relaciones familiares y culturales, mostrando que la 
interculturalidad esta presente en diferentes formas en la ciudad tarijeña. 


4.1.2. La fiesta de Chaguaya 
Chaguaya es una región de la provincia Arce del departamento de Tarija. El santuario 
de la Virgen de Chaguaya es actualmente uno de los templos más atractivos y visitados 
del departamento. Se encuentra a 60 kilómetros de la capital. Esta festividad religiosa 
comienza el 15 de agosto y termina el 14 de septiembre, aunque el santuario es objeto 
de visitas durante todo el año. 

La significación de la fiesta de Chaguaya está referida a la maternidad y su etimo- 
logía quechua quiere decir “dame leche”, dato que revela la presencia quechua en las 
costumbres tarijeñas (Calzavarini, 2000). 

La historia que da origen a esta fiesta cuenta que unos fieles vieron una imagen 
de la Virgen María entre las ramas de un molle agreste. Prendados de su hermosura, se 
la llevaron con intención de darle culto cerca de sus hogares, situados en la parte supe- 
rior del cerro. Para el asombro de todos, la imagen desapareció y la volvieron a encon- 
trar en el mismo lugar de su aparición, en la comunidad de Chaguaya. Por eso allí los 
fieles levantaron una pequeña capilla que con el pasar de los años fue remplazada por 
otras, hasta la que se conserva actualmente, donde recibe a todos los devotos que de 
muchos lugares vienen a pagarle el tributo de su amor, devoción y gratitud por los be- 
neficios incontables que les otorga. 

Lo tradicional en esta fiesta es el profundo espíritu religioso que prevalece, don- 
de la peregrinación, “la pisada”, la misa, la procesión y el encendido de velas son los 
principales actos de ofrenda de los peregrinos católicos que provienen de diferentes 
lugares del país, unos con el fervor religioso de pedir protección y ayuda, otros con 
la curiosidad de conocer cómo es el peregrinaje y los rituales que se practican 
(Aguilera, 1997). 

Esta tradición chapaca tiene la particularidad de que la ciudad va al campo, dán- 
dose una relación entre lo rural y lo citadino, resaltando la religiosidad en toda la gente 
católica que participa y cree en la Virgen. 
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La Peregrinación 
La peregrinación se inicia el 15 de agosto y continúa hasta la segunda semana de sep- 
tiembre. El segundo viernes de agosto es el que registra más afluencia de peregrinos. El 
primer contacto entre los grupos de promesantes que hacen el trayecto a pie se produ- 
ce en las calles de la ciudad que conducen hacia la avenida Las Américas o el Río Gua- 
dalquivir, engrosando su número en la cancha García Agreda, donde el obispo oficia una 
misa de bendición y buenos deseos para los fieles que se dirigen hacia el Santuario de 
la “Mamita chapaca”. Ésta es la manera en que los tarijeños y los migrantes —hombres, 
mujeres, niños, jóvenes y adultos de cualquier condición social y económica— honran a 
su “Mamita de Chaguaya”. 

En esta peregrinación, entendida como una de las prácticas culturales chapacas 
más trascendentes, se evidencia la presencia de las diferentes culturas existentes en el 
medio, participando, integrándose, relacionándose y generando interculturalidad: 


En este peregrinaje, asiste mucha gente y de toda edad, pues en el trayecto hasta haces amistad 
con ellos, he visto collas, cambas y también del exterior (mujer joven camba). 


Lo que me gusta de esta fiesta es que durante la peregrinación existe una gran sencillez entre toda 
la gente, unos con otros se ayudan (hombre joven quechua). 


Es bonito ver como todos se colaboran, yo voy hace 10 años y siempre vi eso. Si te duele algo te 
ayudan colaborándote con fricciones o hasta llegar a los puestos de la Cruz Roja (hombre adulto 
aymara). 


Para comprender mejor la significación que tiene esta fiesta en el imaginario ur 
bano tarijeño, cabe detenerse brevemente en la dimensión espiritual de La Promesa, 
parte sustancial del ritual que genera la devoción hacia la Virgen. La promesa a la “Mamita 
de Chaguaya” no es sólo un acto individual o privado, se hace público mientras se ca- 
mina en dirección del santuario. El carácter colectivo de la peregrinación convierte al 
devoto en parte de un acto de celebración ritual donde el carácter individual de La Pro- 
mesa se multiplica hasta convertirse en un acto masivo de tres actos: la propia camina- 
ta, la llegada al santuario y el saludo a la Virgen. Las tres acciones constituyen La Promesa, 
que luego, en respuesta, finaliza con el acto final: “La Pisada”. Chaguaya se convierte 
así, en uno de los principales lugares de reunión y proclamación del mito que une a 
quienes viven en Tarija (Calzavarini, 2000). 
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Cuando los peregrinos ingresan al templo de rodillas, escuchan la misa y se incli- 
nan ante la sagrada imagen de la Virgen, pronuncian las siguientes palabras: 


Mamita de Chaguaya estoy arrepentida de las cosas malas que he hecho en todo el año y he queri- 
do pagarlo caminando, sufriendo. Te ofrezco mi sacrificio y te pido que me des tu bendición y 
protección a mi y mi familia y permite que al año pueda volver a verte (mujer joven chapaca). 


Luego de escuchar la misa, los fieles salen en procesión llevando la litera de la 
Virgen en andas, alrededor del patio externo del templo. Los fieles la acompañan en 
su breve recorrido después de cada misa. Después, el promesante busca su ubica- 
ción en la larga fila de fieles que esperan su turno para ser “pisados” por la Mamita 
de Chaguaya. 


La Pisada 

La Pisada nace como testimonio de fe cristiana. El devoto se arrodilla para el toque o 
pisada, consistente en asentar suavemente la base de la imagen de la Virgen en la cabe- 
za de los fieles. No se conoce con exactitud la fecha en que empieza esta singular cos- 
tumbre. La Pisada de la milagrosa Virgen María de Chaguaya es la más sublime 
consagración de fe cristiana que profesan los devotos, es la huella que deja la imagen 
en la cabeza, es un signo único personal e imperecedero, es el sometimiento a la volun- 
tad divina (Aguilera: 1997). 

Para quienes realizamos esta investigación, la fiesta de Chaguaya es un espacio de 
expresión e integración intercultural que nace de la religiosidad propia de los cuatro 
conglomerados sociales que estudiamos. El primero del siguiente grupo de testimonios, 
por ejemplo, expresa lo afirmado: 


Debe inclinarse para hacerse pisar por la Virgen puej (joven camba). 


Yo me hago pisar para que la virgen me perdone mis pecados y me ayude a salir adelante (hombre 
joven quechua). 


La pisada significa el sometimiento a la voluntad divina, la virgen es la madre, es la sujeción del hijo 
a la madre (adulta chapaca). 


La pisada es una costumbre y siempre me hago pisar para que me perdone de mis pecados (adulto 
aymara). 
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Después de La Pisada, los fieles se dirigen al ambiente dispuesto especialmente 
para el prendido de velas, otra humilde y sincera ofrenda a la Virgen de Chaguaya. En 
general, todo este conjunto de rituales, nutridos en la fe católica, alimentan y enrique- 
cen la vida cotidiana de aymaras, quechuas, cambas y chapacos en Tarija. 


Comidas y artesanías en la fiesta 

Otro componente tradicional de esta fiesta de Chaguaya son las comidas típicas del lu- 
gar que los devotos consumen junto a sus familiares y amigos. Entre las comidas tradi- 
cionales están: el picante de gallina, el chancao, el saice, la sopa de maní, las infaltables 
chirriadas con miel y jugo de caña. 

Junto a estas comidas, en los últimos años se ha intentado incluir en la fiesta el 
comercio de artículos en miniatura y algunos ritos propios de festividades quechuas y 
aymaras como la de Urkupiña o la de la Virgen del Socavón. Estos intentos han recibido 
el rechazo de los chapacos, quienes buscan mantener el carácter exclusivamente reli- 
gioso de la celebración: 


La fiesta conserva mayormente las tradiciones chapacas, mantiene sus costumbres aunque están in- 
troduciendo algunas cosas de las que hacen en la fiesta de Urkupina, lo que no podemos permitir 
porque esta es una fiesta pura fe y no es comercial (adulta chapaca). 


Está cambiando un poco, porque ahora hay mucho comercio de ropa que llevan los norteños, no 
respetan (adulto chapaco). 


No me parece que vengan con su venta de esas cosas, no son propias de aquí (joven chapaco). 


La venta de sus autitos, casitas no deberían hacerlo, son de otra Cultura, no es nuestro, esto es de 
pura fe (joven chapaca). 


Otra de las costumbres andinas que se quisieron introducir en Chaguaya, y que 
fue rotundamente rechazada por los oriundos del lugar, fue el baile de la saya: 


Hace varios años querían introducir los norteños el baile de la saya, por lo que tuvimos que interve- 
nir un grupo de tarijeños con el apoyo de toda la población para que no lo hagan. Gracias a Dios 
entendieron que esta es una fiesta diferente a otras, es tradicional y la tenemos que defender los 
chapacos (adulto chapaco). 


Imagínese si iban a bailar la saya mostrando todo aquí, sería una falta de respeto a la Virgen y a 
todos los que vamos por devoción (adulta chapaca). 
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Las serpentinas y mixturas, otra característica andina en la celebración de fiestas 
de diverso origen, mereció el mismo rechazo chapaco. Todo este amplio paisaje de in- 
tegración y confrontación sociocultural que se produce en Tarija, son otra expresión del 
intenso proceso de interculturalidad que vive la Tarija de hoy. 


4.1.3. La Festividad de San Roque 

Esta fiesta religiosa comienza el 16 de agosto y culmina en la segunda semana de sep- 
tiembre. Se desarrolla en honor al Santo Patrono de la ciudad de Tarija y se realiza en 
la Iglesta del mismo nombre, donde miles de feligreses, denominados “chunchos”, 
junto al pueblo en general, protagonizan el evento más popular de la ciudad: “La fiesta 
Grande de Tarija”. 

Sus orígenes nos llevan a la historia de notables personajes de la Europa del 
siglo XI. Cuenta la tradición que San Roque nació en Montpellier, Francia, el 16 de 
agosto de 1295, en un hogar de próceres de la nobleza francesa. Descendía de los 
reyes cristianos de Francia y su padre era un acaudalado gobernador de la ciudad que 
heredó toda su fortuna a su hijo. 

A la muerte de sus padres, el heredero distribuyó su riqueza a los pobres, tomó 
el báculo del peregrino y viajó a Italia, en cuyo territorio la peste asolaba a sus habi- 
tantes. San Roque se dedicó a la atención de los enfermos, contrajo la peste en 
Plascencia, pueblo a orillas del río Po, y se ocultó en una choza para que se ignorara 
su verdadero estado. 

Gothard, miembro de la nobleza de la época, advirtiendo que su perro se perdía 
diariamente llevando una ración de pan, le siguió los pasos y pudo comprobar que no 
sólo llevaba alimento, sino que lamía las llagas de San Roque. Conmovido el joven aris- 
tócrata, hizo curar al joven hasta que el enfermo, una vez repuesto, pudo regresar a su 
tierra natal, donde fue calumniado como espía y murió en una celda a los 32 años de 
edad, el 27 de agosto de 1327. 

A partir de esa lejana historia nace la devoción a San Roque en Tarija. Se cuenta 
que durante la época colonial, en una fecha no determinada con precisión, una peste 
asoló a la ciudad. Para calmar la angustia de este flagelo implacable, los pobladores de 
la región invocaron el auxilio de San Roque y la epidemia cesó. Desde entonces, la po- 
blación agradecida resolvió recordar todos los años, durante el mes de septiembre, al 
“Médico de los Pobres”. 
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La imagen del Santo Peregrino —otro de los nombres de San Roque en Tarija— 
lleva un traje de acuerdo a su alto rango de nobleza. La imagen recorre las principales 
calles de la ciudad visitando los templos, hasta llegar al hospital San Juan de Dios (es 
también el Santo de los enfermos). En su recorrido, va acompañado de los promesantes, 
los “chunchos”, y del pueblo en general. El tránsito del Santo termina en su templo, en 
donde los chunchos entonan cánticos de alabanzas y despedida, rogándole su bendi- 
ción y amparo divino para volver al próximo año. 

Como se evidencia, todo el ritual de la fiesta de San Roque está impregnado de 
teología popular sobre la base de conceptos de salud y enfermedad, relacionados entre 
sí por la religiosidad y ritualidad de los principales personajes de la fiesta, los chunchos. 


Los chunchos 

Los chunchos representan a los leprosos que, en épocas pasadas, en los meses de agos- 
to y septiembre precisamente, sufrían por falta de comida. Eran los sacerdotes quienes 
se encargaban de su cuidado y permitían que ingresen a la ciudad una vez a la semana 
para pedir caridad y alimentos. Los leprosos anunciaban su ingreso a la ciudad con una 
campanita que hacían sonar para alertar a la gente de su presencia. Los residentes de la 
ciudad procedían entonces a dejar alimentos en las puertas de sus casas, cerrándolas 
luego para no ser contagiados. 

Basados en esa tradición, en la fiesta de San Roque de hoy, los chunchos son los 
promesantes varones que pertenecen a todas las capas sociales de la ciudad, del campo 
y del interior del departamento, que año tras año, en nombre de ellos mismos y de su 
familia, cumplen su promesa de bailar pidiéndole salud al Santo Patrono: 


Yo participo por la promesa que al Patrón para que nos conceda salud, y para aliviarme de los pies 
que me duelen por un accidente que tuve. Cuando bailo me pasa el dolor y lo voy hacer hasta cuando 
pueda. Aquí no se pide dinero, autos, casas, como en otras culturas, aquí estamos acostumbrados a 
velar por nuestra salud (chuncho adulto chapaco) 


A mí me apromesaron porque estaba enfermo. A los 16 años me dolía la cabeza, y ahora, para que 
voy a decir, estoy regular, no estoy tan bien (chuncho adulto). 


Yo bailo porque me enfermo de alguna enfermedad, bailo y me siento bien, me cura San Roque, yo 
no más me he prometido a San Roque (chuncho niño chapaco) 
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Yo entré por promesa para que no caiga en males, para que me cuide San Roque y no le pase 
nada a la familia. En San Roque no se piden cosas materiales y espero hacerlo muchos años más 
(chuncho joven). 


Vestimenta de los chunchos 

La vestimenta de los chunchos incorpora dos vertientes de la tradición cultural chapaca: 
las plumas del turbante y las lanzas proceden de los aborígenes de la región; el resto de 
la vestimenta proviene de la forma en que vestían los leprosos cuando ingresaban a la 
ciudad, tal como se relató líneas arriba: rostros cubiertos e indumentaria que cubre todo 
el cuerpo. Así lo testifica uno de los promesantes: 


Por tradición nos vestimos así, porque las personas que salían se cubrían el rostro y el cuerpo por la 
enfermedad de la lepra, por eso nos cubrimos, no sabemos quienes somos, no sabemos, pero jun- 
tos todos bailamos (chuncho adulto chapaco). 


Actualmente, este danzarín anónimo luce una multicolor y vistosa indumentaria 
agradable a la vista: el pollerín y el ponchillo suntuosamente bordado; de los codos cuel- 
gan sendos rozones de cintas de colores de aproximadamente un metro de largo; la “es- 
trella” o almohadilla en forma de corazón, adornada con churitos, hualcas y espejitos 
que cuelgan de la espalda sobre el ponchillo; pañuelos de colores se prenden en el cos- 
tado del pollerín y una pañueleta de seda cubre la cabeza hasta la garganta; un velo trans- 
parente cubre la cara con algunos adornos y flequillo de hualcas que caen sobre el velo. 

Completa la vestimenta el notorio turbante de plumas de pavo teñidas de múltiples 
colores, adornado encima con algunas plumas de pavo real lleva también lentejuelas, ade- 
más de un hermoso rozón con un espejito de donde penden cintas multicolores que caen 
en la espalda. La flecha que llevan en la mano y que marca el paso del baile con un sonido 
fuerte y seco, consiste en una tablilla con un mazo de plumas de colores. 


Instrumentos musicales de la fiesta 

Los instrumentos más tradicionales de esta fiesta son la caña, la quenilla, el tambor y la 
camacheña. Adultos y jóvenes, especialmente los que provienen del campo, son quie- 
nes interpretan las tonadas dolientes y taciturnas que emite la caña y que identifican al 
departamento de Tarija. Los llamados “quenilleros” interpretan melodías con la quenilla, 
mientras los niños y jóvenes, en pequeños grupos, tocan el tambor marcando el ritmo 
y el canto de los danzantes. La camachena, un instrumento de viento característico de 
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la región, queda en manos de agricultores que llegan a la ciudad para acompañar la danza 
de los Chunchos (Arduz; Calzavarini, 1999): 


Venimos desde provincias lejanas tanto a bailar y a tocar. Los cañeros vamos de derecha a izquierda, 
delante del Santo, los tambores y queneros en el centro de las dos filas de chunchos; detrás del 
Santo, los quenilleros de camacheña. Así se marca el ritmo para que bailen los chunchos (hombre 
adulto cañero). 


La danza de los chunchos 

El baile de los principales protagonistas de la fiesta requiere cierto entrenamiento dado 
que presenta figuras acrobáticas varias. Entre ellas, por ejemplo “La Pirámide”, en la que 
los promesantes forman un círculo enganchados en sus brazos y sosteniendo a otros 
danzantes sobre sus hombros, todo bajo el ritmo de la quena. Otras figuras conocidas 
son “La Estrella” y “El Combate” que no requieren una explicación porque su nombre 
lo indica todo: 


Bailamos varios pasos, por ejemplo bailamos kaluyo y el combate; hacemos también la estrella, el 
peine y otras figuras con diferente melodía, ensalzando al Santo Patrono (chuncho adulto chapaco). 


Otra particularidad de la danza de los chunchos es que uno de los ritmos que los 
acompaña es el kaluyo, una especie de mezcla del huayno y la melodías de la región, 
otro indicador de cómo la fiesta es un vehículo central de interculturalidad. 


La gastronomía en la fiesta 

Otro de los componentes de esta fiesta es sin duda la venta de las tradicionales empa- 
nadas blanqueadas de lacayote, la típica aloja de mani y los rosquetes preparados por la 
gente del lugar que las vendedoras ofrecen al público, sin dejar de lado los platos típi- 
cos de la región. 

Un aspecto peculiar de esta fiesta es que toda la gente que acompaña la proce- 
sión consume esos deliciosos bocadillos cuando llegan al lugar de visita del Santo. Se 
consumen también masitas y refrescos de los puestos ambulantes, productos general- 
mente ofrecidos por inmigrantes quechuas y aymaras que acompañan a la procesión 
con la venta de jugos, licuados, caramelos y chocolates transportados en carritos, aco- 
plados y carretillas. Para ellos, la fiesta es una forma de vida: 
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Vendo comida hace muchos años, me compro mi lugar afuera del club Tenis; vendo saice, picante 
de gallina y sopa, esto lo hago solamente en esta fiesta, no todos los días (adulta chapaca). 


Yo vendo dulces y chocolates, lo llevo en esta carretilla y así me muevo por todas partes. Los sába- 
dos me voy a la feria, mi hermano vende en su carrito jugos y licuados y también se para en las 
calles, detrás de la procesión. Así nos mantenemos en la familia porque no hay mucha plata (adulto 
quechua). 


Como se puede deducir, la fiesta principal de la Tarija de hoy es otro de los espa- 
cios socioculturales donde —al mismo tiempo que se preservan las tradiciones y cos- 
tumbres propias de la región— se evidencia la influencia cultural de los inmigrantes 
generando, una vez más, procesos de interculturalidad entre los cuatro conglomerados 
sociales de los que se ocupa nuestra investigación. 





Chapacos y chapacas con trajes típicos. 
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Conclusiones 


Son tres las principales vertientes migratorias que se desencadenan en la ciudad de Tarija: 
la que procede de los centros mineros del país, la que se origina en las ciudades capitales 
de departamento y la que nace en el área rural del propio departamento de Tarija y en el 
Chaco tarijeño. En términos históricos, esas vertientes migratorias se relacionan con tres 
acontecimientos que tuvieron innegable impacto en la vida política, económica y social 
del país: la Guerra del Chaco, que provocó importantes desplazamientos poblacionales 
—especialmente hacia Tarija—, la Reforma Agraria y la aplicación de la llamada Nueva Polí- 
tica Económica con la dictación del emblemático Decreto Supremo 21060. 

Los resultados de nuestro trabajo nos indican que en la década de los años 70 
prevaleció la inmigración de aymaras, cambas y chapacos del área rural. Dicho proceso 
coincidió con el intenso proceso de urbanización y el auge de las telecomunicaciones 
que se produjo en la ciudad de Tarija. En los años 80, en cambio, es notorio el 
decremento del flujo migratorio de esos tres conglomerados y es evidente el incremen- 
to de los niveles de migración de quechuas, especialmente potosinos y chuquisaqueños 
que perdieron sus fuentes de trabajo por la aplicación del mencionado decreto 21060. 

Como sucede en todos los procesos de inmigración, la situación de pobreza en 
el lugar de origen es el principal factor de expulsión de grandes grupos poblacionales. 
Dicha situación genera la búsqueda de mejores condiciones de vida tanto en al ámbito 
laboral como en la satisfacción de las necesidades básicas: salud, vivienda y educación. 
En el caso de los cuatro conglomerados estudiados, todos ellos han elegido la ciudad 
de Tarija como nuevo espacio de vida por sus características climáticas, su tranquilidad 
y las posibilidades que ofrece como mercado laboral. 
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Los caminos recorridos por los cuatro grupos inmigrantes para llegar a Tarija 
son diversos y condicionados por sus propias situaciones económicas y especialmen- 
te por los nexos familiares previamente construidos que, en determinado momento, 
son decisivos para asumir la permanencia definitiva en la ciudad. Nuestra investiga- 
ción ha logrado establecer que los familiares previamente establecidos en Tarija son 
un factor determinante no sólo para garantizar un espacio laboral inmediato para el 
inmigrante, sino porque constituyen un soporte afectivo y facilitador del proceso de 
adaptación al nuevo entorno. 

En cuanto a la reacción de la población residente en Tarija frente a las corrientes 
migratorias, se advierten dos claras tendencias: una de aceptación pasiva y otra de re- 
chazo y hasta de discriminación. Ambas reacciones obedecen a la capacidad de asimilar 
prácticas e identidades culturales distintas determinadas, a su vez, por un proceso per- 
manente de transformación del ámbito urbano tarijeño. 

A partir de esas constataciones generales, describiremos a continuación las 
características que identifican a los cuatro grupos de inmigrantes que han motiva- 
do nuestro estudio, 

Se ha podido establecer, en primera instancia, que entre los cuatro conglome- 
rados estudiados no existe un nivel de especialización laboral específico, sino que más 
bien prevalecen estrategias personales de inserción en el mercado laboral sujetas a 
las relaciones de parentesco o amistad que los inmigrantes son capaces de estable- 
cer. Existe, sin embargo, una particular diferencia en la condición económico-social 
del inmigrante aymara, quechua y chapaco rural respecto del inmigrante camba que 
se hace evidente, por ejemplo, en las estrategias para la obtención de vivienda. Los 
tres primeros han logrado establecerse en Tarija a través de acciones colectivas de 
construcción de viviendas en zonas periféricas de la ciudad, cosa que no sucede en 
el caso del conglomerado camba. 

Respecto del nivel educativo de los inmigrantes, se ha establecido en el curso de 
nuestro trabajo que aymaras y quechuas adultos, hombres y mujeres, no han logrado 
superar el nivel educativo primario, a diferencia de los adultos chapacos rurales en los 
que se advierte una mayor formación educativa que llega hasta el bachillerato, en el caso 
de los hombres, y al nivel secundario entre las mujeres. En el conglomerado inmigrante 
de los adultos cambas, en cambio, se constató un nivel educativo que llega hasta la for- 
mación universitaria. Este panorama cambia ostensiblemente en los cuatro grupos 
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sociales cuando se considera a la población joven. Mayoritariamente, quechuas, aymaras, 
chapacos y cambas jóvenes cursan estudios al menos en el nivel secundario. 

El acceso a la educación es otro de los indicadores que diferencian a los conglo- 
merados estudiados. Quechuas y aymaras han sido actores directos en la construcción 
de espacios educativos para sus hijos a través de la organización de sus respectivas Co- 
munidades con ese fin. Igual proceso se reproduce en al caso del acceso y dotación de 
servicios básicos como agua, luz, alcantarillado, apertura de calles u otros servicios bási- 
cos. Para tales cometidos, quechuas y aymaras apelan a sus conocidas capacidades de 
acción colectiva y comunitaria a través agrupaciones barriales o sindicales. Tal peculiari- 
dad, de indudable arraigo cultural, se reproduce en los ámbitos sociales en los que trans- 
curre la vida de los inmigrantes collas en Tarija y, por supuesto, es uno de los factores 
multiplicadores y propulsores de diversos procesos de interculturalidad. 

A propósito de las relaciones que se establecen entre los cuatro conglomerados 
sociales estudiados, es evidente que entre quechuas y aymaras se produce un mayor 
acercamiento dado que comparten un mismo soporte socio-cultural de tradiciones y cos- 
tumbres compartidas cuyo sustento son la solidaridad y la reciprocidad. Igual acerca- 
miento se produce entre cambas y chapacos, y es notorio que las actitudes de rechazo 
provienen de estos dos últimos grupos hacia quechuas y aymaras quienes, a su vez, per- 
ciben a los cambas como regionalistas y discriminadores, lo que determina una relación 
fría y distante entre estos tres grupos sociales. La relación entre collas y chapacos, en 
cambio, comparte rasgos de identidad y preservación cultural como el uso de la vesti- 
menta tradicional: pollera, manta y sombrero, 

Otro factor comunicante de significativa importancia entre los cuatro grupos socia- 
les estudiados en el contexto urbano tarijeño es el lenguaje. Las caracteristicas identitarias 
culturales propias de cada grupo no permanecen aisladas sino que interactúan y se 
interrelacionan generando un proceso de intercambio de saberes y costumbres donde el 
lenguaje juega un papel de gran importancia. En este mismo plano, los medios de comu- 
nicación destacan por la influencia que ejercen sobre los conglomerados estudiados, en 
unos casos facilitando sus relaciones y en otros dificultando o generando conflictos. 

En general, el diálogo entre culturas que ha provocado la presencia de importan- 
tes contingentes de inmigrantes en Tarija denota significativos componentes de recha- 
zo y exclusión hacia quechuas y aymaras, Sin embargo, dichos componentes se producen 
en el marco de un amplio proceso de interculturalidad en el que se produce un intenso 
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intercambio de conocimientos y saberes a través de la inevitable relación en espacios 
de prácticas culturales, laborales y vecinales que matizan el rechazo y la exclusión. 

Y son precisamente las prácticas culturales de cada uno de los grupos estudiados 
—especialmente aquellas que se expresan en las fiestas religiosas— las que acercan a 
collas, cambas y chapacos generando espacios de interculturalidad. La fiesta, la gastro- 
nomía y la música vinculan a los cuatro conglomerados y enriquecen la vida cotidiana 
de sus integrantes. Las fiestas de Santa Anita, San Roque y Chaguaya son el mejor ejem- 
plo de ese proceso de intenso intercambio de prácticas culturales que relacionan, in- 
clusive, las estrategias laborales de supervivencia con las propias tradiciones religiosas. 

Finalmente, y a partir de los resultados de nuestro trabajo de investigación, es po- 
sible afirmar que la presencia de quechuas, aymaras, cambas y chapacos rurales en el 
ámbito urbano de la Tarija de hoy ha desatado un intenso proceso de interculturalidad 
marcado por la permanente construcción de relaciones y prácticas culturales —muchas 
veces generadoras de polarización social— que abren un nuevo espacio de convivencia, 
encuentro y de unidad cultural que, en última instancia, fortalecen las identidades cul- 
turales de cada uno de los grupos sociales estudiados. 
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